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1-O AUTOR E SUA OBRA 


Autor de numerosa e variada obra, Idries Shah tem sido o principal divulgador 
do sufismo no Ocidente. Além de ser um escritor bastante popular, por seu 
carater polémico e por seu estilo bem-humorado, tem sido lido e admirado por 
intelectuais de grande prestigio, como Doris Lessing e Robert Graves. Sobre 
Idries Shah, Graves chegou a afirmar: “Seus escritos nao sao enderecados a 
intelectuais ou pensadores ortodoxos, mas a pessoas de grande sensibilidade e 
imaginacao”’. 

A filosofia sufista 6 uma doutrina secreta que se originou na Pérsia no século 
VIII e era praticada, principalmente, por religiosos muculmanos. Eles 
empregavam um _ sofisticado e complexo sistema de simbolismos para 
comunicar-se com Deus, através do éxtase e da contemplacao. Ao longo dos 
tempos, em contato com outros povos e outras culturas, o sufismo sofreu 
constantes adaptacgdes, assumindo multiplas formas, o que o torna uma filosofia 
moderna e atual. 

Em seu livro mais conhecido, “Os sufis” (“The Sufi’), Idries demonstra que 
muitas das manifestagdes da cultura ocidental alheias ao cristianismo, como as 
cartas do tard, a feitigaria e certas sociedades secretas (Os rosa-cruzes, a 
macgonaria e a cabala), sao, na verdade, herangas do sufismo, tendo se 
desenvolvido entre nos de forma degenerada. O mesmo se aplica a palavra 
“romance”, que, com sua natural afinidade com o horror e o mistério, iria 
influenciar toda a literatura ocidental a partir da divulgacao dos grandes poetas 
pensas: Hafiz, Rumi e Ibn El-Arabi. 

Em outro de seus importantes trabalhos publicados, “Oriental magic” (1956), 
Idries Shah desenvolve um dos mais completos estudos até hoje realizados sobre 


a magia. Nesse trabalho, mostra que 0 assim chamado poder sobrenatural nada 


mais é do que 0 emprego de forgas pouco conhecidas, utilizadas no passado em 
beneficio individual ou coletivo. Ja “Caravan of dreams” (1969) e “Wisdom of 
the idiots” (1969) sao meras colegées de aforismos, anedotas e pequenas fabulas 
morais, bem ao estilo da tradicdo sufista. 

“The exploits of the incomparable Mulla Nasrudin” (1966), “The pleasantries of 
the incredible Mulla Nasrudin” (1968) e “The subtleties of the inimitable Mulla 
Nasrudin” (1973), por outro lado, sao velhas histérias de um mago meio tolo, 
uma espécie de sabe-tudo oriental, cujas brincadeiras s6 servem para levar a 
confusao ao espirito das pessoas. Finalmente, “The book of the book” (1969), 
provavelmente a Ultima piada de Nasrudin, tem apenas dez paginas escritas, 
inclusive o prefacio. O resto sAo duzentas e cinqiienta paginas em branco.Desde 
o inicio, ele declara aos leitores desavisados: “Quando vocé souber a exata 
diferenca entre forma e conteudo, tera ao seu alcance todo o conhecimento”’. 
Desde a infancia, Idries Shah foi preparado por sua familia para propagar a 
filosofia sufista. Filho de um muculmano hindu de origem afega que se 
estabeleceu na Inglaterra como médico, diplomata e escritor, Idries Shah nasceu 
em Simla, na India, a 16 de junho de 1924. Afirma descender do profeta Maomé 
e dos imperadores sassanidas que governaram a Pérsia por muitos séculos. 
Mesmo inspirada na tradi¢ao religiosa da familia, sua educagao percorreu uma 
variada gama de culturas e lugares. Depois de seus primeiros estudos em escolas 
inglesas da India, Idries Shah completaria sua educacio formal de maneira 
extremamente desorganizada. As atividades do pai nunca lhe permitiram 
manter-se num unico lugar por muito tempo. Comecgou, entao, a concentrar-se 
no estudo de cren¢gas e costumes ocidentais, comparando-os com a tradicao 
sufista. De 1944 a 1956, viaja por conta propria, realizando pesquisas de 
etnologia e antropologia nos cinco continentes. Finalmente, estabelece-se numa 
pequena propriedade em Langten Green, Inglaterra. Ali, viria a fundar uma 


instituigao destinada a demonstrar a modernidade do sufismo, o Institute for 


Cultural Research, e comega a escrever, transformando-se rapidamente num dos 


mais curiosos e originais autores contemporaneos. 


2 - Introducao 


Os sufis sAo uma antiga maconaria espiritual cujas origens nunca 
foram tragadas nem datadas; nem eles mesmos se interessam muito por esse 
tipo de pesquisa, contentando-se em mostrar a ocorréncia da sua maneira de 
pensar em diferentes regides e perfodos. Conquanto sejam, de ordinario, 
erroneamente tomados por uma seita muculmana, os sufis sentem-se a 
vontade em todas as religides: exatamente como os “pedreiros-livres e 
aceitos”, abrem diante de si, em sua loja, qualquer livro sagrado — seja a 
Biblia, seja o Corao, seja a Tora — aceito pelo Estado temporal. Se chamam 
ao islamismo a “‘casca” do sufismo, € porque o sufismo, para eles, constitui o 
ensino secreto dentro de todas as religides. Nao obstante, segundo Ali el- 
Hujwiri, escritor sufista primitivo e autorizado, o préprio profeta Maomé 
disse: “Aquele que ouve a voz do povo sufista e nao diz aamin (amém) é 
lembrado na presenca de Deus como um dos insensatos”. Numerosas outras 
tradigdes 0 associam aos sufis, e foi em estilo sufista que ele ordenou a seus 
seguidores que respeitassem todos os Povos do Livro, referindo-se dessa 
maneira aos povos que respeitavam as proprias escrituras sagradas — 
expressao usada mais tarde para incluir os zoroastrianos. 

Tampouco sao os sufis uma seita, visto que nao acatam nenhum 
dogma religioso, por mais insignificante que seja, nem se utilizam de 
nenhum local regular de culto. Nao tém nenhuma cidade sagrada, nenhuma 
organizacao monastica, nenhum instrumento religioso. Nao gostam sequer 
que lhes atribuam alguma designacao genérica que possa constrangé-los a 


conformidade doutrinaria. “Sufi” nao passa de um apelido, como “quacre”’, 


que eles aceitam com bom humor. Referem-se a si mesmos como “nos 
amigos” ou “gente como nods”, e reconhecem-se uns aos outros por certos 
talentos, habitos ou qualidades de pensamento naturais. As escolas sufistas 
reuniram-se, com efeito, 4 volta de professores particulares, mas nao ha 
graduacao, e elas existem apenas para a conveniéncia dos que trabalham com 
a intencao de aprimorar os estudos pela estreita associag¢ao com outros sufis. 
A assinatura sufista caracteristica encontra-se numa literatura amplamente 
dispersa desde, pelo menos, 0 segundo milénio antes de Cristo, e se bem o 
impacto dbvio dos sufis sobre a civilizacgao tenha ocorrido entre 0 oitavo e o 
décimo oitavo séculos, eles continuam ativos como sempre. O seu numero 
chega a uns cingiienta milhdes. O que os torna um objeto tao dificil de 
discussao € que o seu reconhecimento mutuo nao pode ser explicado em 
termos morais ou psicol6gicos comuns — quem quer que 0 compreenda é 
um sufi. Posto que se possa aguc¢ar a percep¢ao dessa qualidade secreta ou 
desse instinto pelo fntimo contato com sufis experientes, nao existem graus 
hierarquicos entre eles, mas apenas o reconhecimento geral, tacito, da maior 
ou menor capacidade de um colega. 

O sufismo adquiriu um sabor oriental por ter sido por tanto tempo 
protegido pelo islamismo, mas o sufi natural pode ser tao comum no 
Ocidente como no Oriente, e apresentar-se vestido de general, camponés, 
comerciante, advogado, mestre-escola, dona-de-casa, ou qualquer outra 
coisa. “Estar no mundo, mas nao ser dele”, livre da ambicao, da cobica, do 
orgulho intelectual, da cega obediéncia ao costume ou do respeitoso temor as 
pessoas de posicao mais elevada — tal é 0 ideal do sufi. 

Os sufis respeitam os rituais da religiao na medida em que estes 
concorrem para a harmonia social, mas ampliam a base doutrindria da 
religiao onde quer que seja possivel e definem-lhe os mitos num sentido 
mais elevado — por exemplo, explicando os anjos como representag6es das 


faculdades superiores do homem. Oferecem ao devoto um “jardim secreto” 


para o cultivo da sua compreensao, mas nunca exigem dele que se torne 
monge, monja ou eremita, como acontece com os misticos mais 
convencionais; e mais tarde, afirmam-se iluminados pela experiéncia real — 
“quem prova, sabe” — e nao pela discussao filosdfica. A mais antiga teoria 
de evolugao consciente que se conhece é de origem sufista, mas embora 
muito citada por darwinianos na grande controvérsia do século XIX, aplica- 
se mais ao individuo do que a raga. O lento progresso da crianga até alcancar 
a virilidade ou a feminilidade figura apenas como fase do desenvolvimento 
de poderes mais espetaculares, cuja forca dindmica é o amor, e nao o 
ascetismo nem o intelecto. 

A iluminagao chega com o amor — o amor no sentido poético da 
perfeita devogao a uma musa que, sejam quais forem as crueldades aparentes 
que possa cometer, ou por mais aparentemente irracional que seja o seu 
comportamento, sabe o que esta fazendo. Raramente recompensa o poeta 
com sinais expressos do seu favor, mas confirma-lhe a devo¢ao pelo seu 
efeito revivificante sobre ele. Assim, Ibn El-Arabi (1165-1240), um arabe 
espanhol de Murcia, que os sufis denominam o seu poeta maior, escreveu no 


Tarjuman el-Ashwag (o intérprete dos desejos): 


“Se me inclino diante dela como é do meu dever 
E se ela nunca retribui a minha sauda¢gao 
Terei, acaso, um justo motivo de queixa? 


A mulher formosa a nada € obrigada”’. 


Esse tema de amor foi, posteriormente, usado num culto extatico da 
Virgem Maria, a qual, até o tempo das Cruzadas, ocupara uma posicaéo sem 
importancia na religiao cristaé. A maior veneragao que ela recebe hoje vem 
precisamente das regides da Europa que cairam de maneira mais acentuada 


sob a influéncia sufista. 


Diz de si mesmo Ibn El-Arabi: 


“Sigo a religiao do Amor. 

Ora, as vezes, me chamam 

Pastor de gazelas [divina sabedoria] 
Ora monge cristao, 

Ora sabio persa. 

Minha amada sao trés — 

Trés, e no entanto, apenas uma; 
Muitas coisas, que parecem trés, 
N@o sao mais do que uma. 

Nao lhe déem nome algum, 

Como se tentassem limitar alguém 
A cuja vista 


Toda limitacao se confunde’”’. 


Os poetas foram os principais divulgadores do pensamento sufista, 
ganharam a mesma rever€éncia concedida aos ollamhs, ou poetas maiores, da 
primitiva Irlanda medieval, e usavam uma linguagem secreta semelhante, 
metaforica, constituida de criptogramas verbais. Escreve Nizami, o sufi 
persa: “Sob a linguagem do poeta jaz a chave do tesouro”. Essa linguagem 
era aO mesmo tempo uma protecao contra a vulgarizagéo ou a 
institucionalizagao de um habito de pensar apropriado apenas aos que o 
compreendiam, e contra acusacoes de heresia ou desobediéncia civil. Ibn El- 
Arabi, chamado as barras de um tribunal isl4mico de inquisigao em Alepo, 
para defender-se da acusagao de nao-conformismo, alegou que os seus 
poemas eram metaf6ricos, e sua mensagem basica_ consistia no 
aprimoramento do homem através do amor a Deus. Como precedente, 


indicava a incorpora¢do, nas Escrituras judaicas, do Cantico erdtico de 


Salomao, oficialmente interpretado pelos sdbios fariseus como metdafora do 
amor de Deus a Israel, e pelas autoridades catélicas como metafora do amor 
de Deus a Igreja. 

Em sua forma mais avangada, a linguagem secreta emprega raizes 
consonantais semiticas para ocultar e revelar certos significados; e os 
estudiosos ocidentais parecem nao ter se dado conta de que até o contetido 
do popular As mil e uma noites é sufista e que o seu titulo arabe, Alf layla wa 
layla, € uma frase codificada que lhe indica o contetido e a intencao 
principais: “Mae de Lembrangas”. Todavia, 0 que parece, a primeira vista, 0 
ocultismo oriental é um antigo e familiar habito de pensamento ocidental. A 
maioria dos escolares ingleses e franceses comecam as ligdes de histéria com 
uma ilustragéo de seus antepassados druidicos arrancando o visco de um 
carvalho sagrado. Embora César tenha creditado aos druidas mistérios 
ancestrais e uma linguagem secreta — 0 arrancamento do visco parece uma 
cerimOnia tao simples, j4 que 0 visco é também usado nas decoragées de 
Natal —, que poucos leitores se detém para pensar no que significa tudo 
aquilo. O ponto de vista atual, de que os druidas estavam, virtualmente, 
emasculando o carvalho, nao tem sentido. 

Ora, todas as outras 4rvores, plantas e ervas sagradas tém propriedades 
peculiares. A madeira do amieiro é impermedavel a 4gua, e suas folhas 
fornecem um corante vermelho; a bétula é o hospedeiro de cogumelos 
alucindgenos; o carvalho e o freixo atraem o relampago para um fogo 
sagrado; a raiz da mandragora é antiespasmddica. A dedaleira fornece 
digitalina, que acelera os batimentos cardiacos; as papoulas sao opiatos; a 
hera tem folhas t6xicas, e suas flores fornecem as abelhas o derradeiro mel 
do ano. Mas os frutos do visco, amplamente conhecidos pela sabedoria 
popular como “panacéia’, nao tém propriedades medicinais, conquanto 
sejam vorazmente comidos pelos pombos selvagens e outros passaros nao- 


migrantes no inverno. As folhas sao igualmente destituidas de valor; e a 


madeira, se bem que resistente, é pouco utilizada. Por que, entao, 0 visco foi 
escolhido como a mais sagrada e curativa das plantas? A unica resposta 
talvez seja a de que os druidas 0 usavam como emblema do seu modo 
peculiar de pensamento. Essa arvore nao € uma 4rvore, mas se agatra 
igualmente a um carvalho, a uma macieira, a um choupo, a uma faia, a um 
pilriteiro e até a um pinheiro, enverdece, alimenta-se dos ramos mais altos 
quando o resto da floresta parece adormecido, e a seu fruto se atribui o poder 
de curar todos os males espirituais. Amarrados 4 verga de uma porta, os 
ramos do visco sao um convite a beijos stibitos e surpreendentes. O 
simbolismo sera exato se pudermos equiparar 0 pensamento druidico ao 
pensamento sufista, que nao é plantado como 4rvore, como se plantam as 
religides, mas se auto-enxerta numa 4rvore ja existente; permanece verde, 
embora a propria arvore esteja adormecida, tal como as religides sao mortas 
pelo formalismo; e a principal forga motora do seu crescimento é 0 amor, 
nao a paixao animal comum nem a afeicao doméstica, mas um stbito e 
surpreendente reconhecimento do amor, tao raro e tao alto que do coragao 
parecem brotar asas. Por estranho que pareca, a Sarga Ardente em que Deus 
apareceu a Moisés no deserto, sup6em agora os estudiosos da Biblia, era 
uma acacia glorificada pelas folhas vermelhas de um Jocanthus,equivalente 
oriental do visco( | ). 

A deusa-musa irlandesa Bridget era triplice como a musa celebrada 
por Ibn El-Arabi; e nao triplice apenas no sentido de ser, ao mesmo tempo, 
donzela, ninfa e ancia, mas no sentido de presidir a trés reinos espirituais: a 
poesia, cura e o artesanato. Nao deve interessar-nos muito saber se esse 
conceito nasceu na Irlanda ou se veio do Oriente, de cambulhada com os 
complicados arabescos da arte da iluminacdo irlandesa medieval e com as 
formas curiosamente persas ou arabes dos poemas irlandeses do século XIX. 
Uma conhecida cruz céltica do século IX distingue-se, decerto, por trazer a 


formula arabe Bismillah er-Rahman, er-Rahim (“Em nome de Ala, o 


Compassivo, 0 Misericordioso”), como prova de que o sufismo se coaduna 
com ambas as religides. 

Talvez seja mais importante o fato de que toda a arte e a arquitetura 
isl4micas mais nobres sao sufistas, e que a cura, sobretudo dos disttrbios 
psicossomaticos, é diariamente praticada pelos sufis hoje em dia como um 
dever natural de amor, conquanto s6 o fagam depois de haverem estudado, 
pelo menos, doze anos. Os ollamhs, também curadores, estudavam doze anos 
em suas escolas das florestas. O médico sufista nao pode aceitar nenhum 
pagamento mais valioso do que um punhado de cevada, nem impor sua 
propria vontade ao paciente, como faz a maioria dos psiquiatras modernos; 
mas, tendo-o submetido a uma hipnose profunda, ele o induz a diagnosticar o 
proprio mal e prescrever o tratamento. Em seguida, recomenda o que se ha 
de fazer para impedir uma recorréncia dos sintomas, visto que o pedido de 
cura ha de provir diretamente do paciente e nao da familia nem dos que lhe 
querem bem( 2 ). 

Depois de conquistadas pelos sarracenos, a partir do século VIII d.C., 
a Espanha e a Sicilia tornaram-se centros de civilizagéo muculmana 
renomados pela austeridade religiosa. Os letrados do norte, que acudiram a 
eles com a intengao de comprar obras arabes a fim de traduzi-las para o 
latim, nao se interessavam, contudo, pela doutrina isl4mica ortodoxa, mas 
apenas pela literatura sufista e por tratados cientificos ocasionais. A origem 
dos cantos dos trovadores — a palavra nao se relaciona com trobar, 
“encontrar”, mas representa a raiz arabe TRB, que significa “tocador de 
alaude” — é agora autorizadamente considerada sarracena. Apesar disso, 0 
professor Guillaume assinala em O legado do Isla que a poesia, os romances, 
a musica e a danga, todos especialidades sufistas, nado eram mais bem 
recebidas pelas autoridades ortodoxas do Isl4 do que pelos bispos cristaos. 


Arabes, na verdade, embora fossem um veiculo nao s6 da religiao 


muculmana mas também do_ pensamento  sufista, permaneceram 
independentes de ambos. 

Em 1229, a ilha de Maiorca, onde vivo desde 1929, foi capturada pelo 
rei Jaime de Aragao aos sarracenos, que a haviam dominado por cinco 
séculos. Depois disso, ele escolheu por emblema um morcego, que ainda 
encima as armas de Palma, a nossa capital. Esse morcego emblematico me 
deixou perplexo por muito tempo, e a tradicao local de que representa 
“vigilancia” nao me pareceu uma explicacao suficiente, porque 0 morcego, 
no uso cristéo, é uma criatura aziaga, associada a bruxaria. Lembrei-me, 
porém, de que Jaime I tomou Palma de assalto com a ajuda dos Templarios e 
de dois ou trés nobres mouros dissidentes, que viviam alhures na ilha; de que 
os Templarios haviam educado Jaime em /e bon saber, ou sabedoria; e de 
que, durante as Cruzadas, os Templarios foram acusados de colaboragao com 
os sufis sarracenos. Ocorreu-me, portanto, que “morcego” poderia ter outro 
significado em arabe, e ser um lembrete para os aliados mouros locais de 
Jaime, presumivelmente sufis, de que o rei lhes estudara as doutrinas. 


Escrevi para Idries Shah Sayed, que me respondeu: 


“A palavra arabe que designa 0 morcego ¢é KHuFFaaSH, proveniente 
da raiz KH-F-SH. Uma segunda acep¢ao dessa raiz € ‘derrubar’, ‘arruinar’, 
‘calcar aos pés’, provavelmente porque os morcegos freqitientam prédios em 
ruinas. O emblema de Jaime, desse modo, era um simples rébus que o 
proclamava “o Conquistador’’, pois ele, na Espanha, era conhecido como ‘El 
rey Jaime, el Conquistador’. Mas essa nao € a historia toda. Na literatura 
sufista, sobretudo na poesia de amor de Ibn El-Arabi, de Marcia, 
disseminada por toda a Espanha, ‘ruina’ significa a mente arruinada pelo 
pensamento impenitente, que aguarda reedificac¢ao. 

O outro unico significado dessa raiz é ‘olhos fracos, que s6 enxergam 


a noite’. Isso pode significar muito mais do que ser ‘cego como um 


morcego’. Os sufis referem-se aos impenitentes dizendo-os cegos a 
verdadeira realidade; mas também a si mesmos dizendo-se cegos as coisas 
importantes para os impenitentes. Como o morcego, o sufi esta cego para as 
‘coisas do dia’ — a luta familiar pela vida, que o homem comum considera 
importantissima — e vela enquanto os outros dormem. Em outras palavras, 
ele mantém desperta a atencao espiritual, adormecida em outros. Que ‘a 
humanidade dorme num pesadelo de nao-realizagao’ é um lugar-comum da 
literatura sufista. Por conseguinte, a sua tradi¢ao de ‘vigilancia’, corrente em 


Palma, como significado de ‘morcego’, nao deve ser desprezada.” 


Destarte, o emblema de Palma combina a franca jactancia do rei 
Jaime, de haver quebrado o poder dos muculmanos fanaticos que 
governavam Maiorca, com o emprego oculto de uma metdfora que 
assegurava aos aliados sua inclusao na confraria. Pode-se por em dtivida a 
asser¢ao de que o rei Jaime falava arabe com fluéncia, mas esta, para a 
maioria dos seus conselheiros, era a segunda lingua, quando nao a primeira. 
Além disso, muitos milhares de escritores tém feito jogos de palavras com as 
acep¢oes associadas das raizes arabes, até em paises onde nao se fala o 
idioma. Poetas urdus e persas, cujas linguas sao indo-européias e nao 
semiticas, tratam as raizes, de certo modo, como se fossem f6rmulas 
algébricas. 

Um manto de coroagao usado por Rogério II, rei da Sicilia (1093- 
1154), e depois também por Frederico II de Hohenstaufen, chefe do Sacro 
Império Romano (1194-1250), esta exposto no Weltliche-Schatzkammer, em 


Viena. Idries Shah Sayed explicou-me 0 seu simbolismo: 


“No centro ergue-se uma palmeira, que contém os nove elementos do 
‘quadrado magico dos quinze’, diagrama complicado atribuido a Geber 


(Jabir), o sufi, e reverenciado igualmente por alquimistas latinos e taoistas 


chineses. Escolheu-se a palmeira (NaKHL) porque a raiz triconsonantal 
NKHL também significa a ‘esséncia fina que desce quase impalpavelmente’, 
como o elemento divino baraka ou ‘bem-aventuran¢a’. Palavras oriundas da 
mesma raiz incluem farinha peneirada e chuvisqueiro manso. Sendo a 
palmeira, entre os 4rabes, uma 4rvore sagrada, associada ao nascimento, seu 
aparecimento num manto de coroa¢ao significa ‘fonte de bem-aventuran¢a’. 
Além disso, a palavra que designa a ‘palmeira’ ¢ tarigat, termo técnico 
sufista equivalente a ‘estar no Caminho’ — o que quer dizer sufismo. De 
cada lado da palmeira vé-se um tigre arrastando um camelo. NMR € a raiz 
arabe de ‘tigre’ e JML, de ‘camelo’. Assim, NMR vence JML. Mas NMR 
também quer dizer ‘vestimenta de 14’ e ‘honra nao-diminuida’; e visto que 
‘sufi’ pode significar ‘vestido de 14’, e ‘honra nao-diminuida’ juntamente 
com 0 amor constituem os dois pilares principais do sufismo, ‘tigre’ pode ser 
substituido por ‘sufi’. Assim sendo, ‘o sufi vence JML’. JML, por sua vez, 
nao so quer dizer ‘camelo’, mas também ‘elegancia’. Como indica¢ao de que 
tanto o tigre quanto 0 camelo sao humanos, ambos usam listras semelhantes, 
mas o camelo as tem em menor numero, 0 que significa que a honra nao- 
diminuida nao é de todo deselegante. Portanto: ‘Debaixo da fonte divina da 
bem-aventuran¢a sufista, a honra nao-diminuida do vestido de 14 vence a 


mera elegancia’”. 


A absorgao no tema do amor conduz ao €&xtase, sabem-no todos os 
sufis. Mas enquanto os misticos cristaos consideram o éxtase como a uniao 
com Deus e, portanto, a ponto culminante da consecug4o religiosa, os sufis 
s6 Ihe admitem o valor se ao devoto for facultado, depois do éxtase, voltar ao 
mundo e viver de forma que se harmonize com sua experiéncia. A literatura 
ocidental sofreu profunda influéncia do tema do aprimoramento espiritual do 
homem através do amor, divulgado sobretudo por arabes espanhéis como 


Ibn Masarra, de Cérdoba, Ibn Barrajan, de Sevilha, Abu Bakr, de Granada 


(nascido em Maiorca), e Ibn Qasi, de Agarabis, em Portugal, todos os quais 
floresceram no século X. O mais conhecido dos sufis sabios foi Averrdis 
(Ibn Rushd), do século XII, que transformou o pensamento escolastico 
cristao. 

Os sufis insistiram sempre na praticabilidade do seu ponto de vista. A 
metafisica, para eles, é inutil sem as ilustragdes praticas do comportamento 
humano prudente, fornecidas pelas lendas e fabulas populares. Uma vez que 
Os papas haviam excomungado os heréticos donatistas por negarem que a 
bén¢ao conferida por um padre de vida desregrada era igual béncao 
conferida por um santo, a atitude “Nao fagas 0 que eu fago, mas faze o que 
eu digo” passara a ser um lugar-comum nas igrejas catélicas. A autoridade 
no Evangelho foi encontrada em Mateus XXIII, 2 e seguintes, onde Jesus diz 
a seus discipulos que obedegam aos ensinamentos dos fariseus em todos os 
pormenores, mas nao se modelem pelos fariseus mais formalistas. Os 
cristaos contentam-se em usar Jesus como o exemplar perfeito e final do 
comportamento humano. Os sufis, contudo, ao mesmo tempo que o 
reconhecem como profeta divinamente inspirado, citam o texto do quarto 
Evangelho: “Eu disse: 

Nao esta escrito na vossa Lei que sois deuses?” — o que significa que 
juizes e profetas estao autorizados a interpretar a lei de Deus — e sustenta 
que essa quase divindade deveria bastar a qualquer homem ou mulher, pois 
nao ha deus senaéo Deus. Da mesma forma, eles recusaram o lamaismo do 
Tibete e as teorias indianas da divina encarnac¢ao; e posto que acusados pelos 
mucgulmanos ortodoxos de terem sofrido a influéncia do cristianismo, 
aceitam o Natal apenas como parabola dos poderes latentes no homem, 
capazes de aparta-lo dos seus irmaos nao-iluminados. De idéntica maneira, 
consideram metafo6ricas as tradigdes sobrenaturais do Corao, nas quais sé 
acreditam literalmente os nao-iluminados, O Paraiso, por exemplo, nao foi, 


dizem eles, experimentado por nenhum homem vivo; suas huris (“‘criaturas 


de luz”) nao oferecem analogia com nenhum ser humano e nao se deviam 
imputar-lhes atributos fisicos, como acontece na fabula vulgar. 

Abundam exemplos, em toda a literatura européia, da divida para com 
os sufis. A lenda de Guilherme Tell j4 se encontrava em A conferéncia dos 
pdssaros, de Attar (século XII), muito antes do seu aparecimento na Suj¢a; e 
a lenda de que os grupos germanicos de arqueiros (se pudermos confiar no 
Malleus maleficarum, manual de cacga as bruxas de 1460) atiravam, “em 
nome do Diabo”, em macas colocadas de maneira semelhante, sugere 
influéncia sarracena. E, embora dom Quixote pareca o mais espanhol de 
todos os espanhdis, 0 proprio Cervantes reconhece sua divida para com uma 
fonte arabe. 

Essa imputacao foi posta de lado, como quixotesca, por eruditos; mas 
as historias de Cervantes seguem, nao raro, as de Sidi Kishar, lendario 
mestre sufista As vezes equiparado a Nasrudin, incluindo o famoso incidente 
dos moinhos (alias de 4gua, e nao de vento) tomados equivocadamente por 
gigantes. A palavra espanhola Quijada (verdadeiro nome do Quixote, de 
acordo com Cervantes) deriva da mesma raiz arabe KSHR de Kishar, e 
conserva o sentido de “caretas ameacadoras’”. O bem-aventurado Raimundo 
Lulio, mistico e martir maiorquino, admite ter escrito 0 seu famoso poema O 
livro do amante e da amada (1283) baseando-se no modelo sufista. E o 
irmao Anselmo de Turmeda, mistico cristao catalao, foi também conhecido 
como o sabio sufi iluminado Abdulla el-Tarjuman, “o Intérprete”’. 

O frade Roger Bacon, que ensinou filosofia em Oxford e 14 esta 
enterrado, estudou na Espanha sarracena; mas evitando, cuidadoso, uma 
referéncia direta aos “iluminados’, com medo de ofender as autoridades 
universitarias, chama a essa maneira de pensar simplesmente “oriental”, 
palavra formada, em arabe, da mesma raiz de “iluminismo”. O professor 
Asin, de Madri, e seus colaboradores identificaram a relagao entre Bacon e 


os iluminados da escola de Cérdoba, fundada por Ibn Masarra (883-931) e 


desenvolvida pelo sdbio judeu sufista Salomao ben Gabirol (1021-1058), 
conhecido dos sarracenos como Suleiman ibn Yahya ibn Jabriol, e dos 
cristaos como Avicebron. Estabeleceu-se agora que Avicebron representou a 
influéncia vital por tras da fundagao, por Sao Francisco de Assis, da ordem 
franciscana, em que Bacon ingressou em 1247. Um trecho de uma obra 


latina de Bacon alude a teoria sufista da evolugao: 


“Os fildsofos naturais nao sabem disso, nem toda a assembléia de 
escritores latinos. E porque essa ciéncia nao é conhecida pela generalidade 
dos estudiosos, disso se segue necessariamente que eles sd4o ignorantes de 
tudo o que depende dela, no que diz respeito 4 geracgao de coisas animadas, 
plantas, animais e homens; pois, ignorando o que veio antes, terao de 


ignorar, por forga, o que vira depois”. 


Embora o frade Bacon tenha sido encarado com respeitoso temor e 
suspeita por haver estudado as “artes negras”, a palavra “negra” nao significa 
“ma”. Trata-se de um jogo de duas raizes arabes, FHM e FHHM, que se 
pronunciam fecham e facham, uma das quais significa “negro” e a outra 
“sabio”. O mesmo jogo ocorre nas armas de Hugues de Payns (“dos 
pagaos”’), nascido em 1070 ( 3 ), que fundou a Ordem dos Cavaleiros 
Templarios: a saber, trés cabecas pretas, blasonadas como se tivessem sido 
cortadas em combate, mas que, na realidade, denotam cabegas de sabedoria. 

Os sufis muculmanos tiveram a sorte de proteger-se das acusag6es de 
heresia gracgas aos esforcos de El-Ghazali (1051-1111), conhecido na Europa 
por Algazel, que se tornou a mais alta autoridade doutrinaria do islamismo e 
conciliou o mito religioso coranico com a filosofia racionalista, o que lhe 
valeu o titulo de “Prova do Islamismo”. Sem embargo disso, eram 
freqiientemente vitimas de movimentos populares violentos em regides 


menos esclarecidas, e viram-se obrigados a adotar senhas e apertos de mao 


secretos, além de outros artificios para se defenderem. No Ocidente, nao se 
encontrou nenhum sufi cristéo com suficiente autoridade eclesidstica para 
proteger seus irmaos de idéia nos grandes conselhos da Igreja, mas o 
pensamento sufista continuou a ser uma for¢a secreta que corria paralela ao 
cristianismo ortodoxo. Dai 0 misto de admiracgao e desconfianga com que 
foram considerados frei Roger Bacon, 0 bem-aventurado Raimundo Lulio 
(que esperou sete séculos para ser canonizado) e outros sufis, aos quais se 
assacavam estranhos poderes e doutrinas ainda mais estranhas. Nao obstante, 
as obras sufistas de Ghazali eram citadas por Averréis e Abu Bakr — 
““Abubacer” —, escritores de prestigio imenso nas universidades cristas. 

“Os sufis so uma antiga maconaria espiritual. . .”De fato, a propria 
macgonaria comecou como sociedade sufista. Chegou a Inglaterra durante o 
reinado do rei Aethelstan (924-939) e foi introduzida na Escécia disfargada 
como sendo um grupo de artesa4os no principio do século XIV, sem dtvida 
pelos Templarios ( 4 ) . A sua reformagao, na Londres do inicio do século 
XVIII, por um grupo de sdbios protestantes, que tomaram os termos 
sarracenos por hebraicos, obscureceu-lhes muitas tradicgdes primitivas. 
Richard Burton, tradutor das Mil e uma noites, ao mesmo tempo macgom e 
sufi, foi o primeiro a indicar a estreita relagdo entre as duas sociedades, mas 
nao era tao versado que compreendesse que a macgonaria comecara como um 
grupo sufista. Idries Shah Sayed mostra-nos agora que foi uma metafora para 
a “reedificagao”, ou reconstrucao, do homem espiritual a partir do seu estado 
de decadéncia; e que os trés instrumentos de trabalho exibidos nas lojas 
macgOnicas modernas representam trés posturas de oracgao. “Buizz” ou 
“Boaz” e “Salomao, filho de Davi’, reverenciados pelos magons como 
construtores do Templo de Salomaéo em Jerusalém, nao eram stditos 
israelitas de Salomao nem aliados fenicios, como se sup6s, senao arquitetos 
sufistas de Abdel-Malik, que construiram 0 Domo da Rocha sobre as ruinas 


do Templo de Salomao, e seus sucessores. Seus verdadeiros nomes incluiam 


Thuban abdel Faiz “Izz’, e seu “bisneto”, Maaruf, filho (discipulo) de Davi 
de Tay, cujo nome sufista em cddigo era Salomao, por ser o “filho de Davi”. 
As medidas arquitet6nicas escolhidas para esse templo, como também para o 
edificio da Caaba em Meca, eram equivalentes numéricos de certas raizes 
arabes transmissoras de mensagens sagradas, sendo que cada parte do 
edificio esta relacionada com todas as outras, em proporc¢oes definidas. 

De acordo com o principio académico inglés, 0 peixe nao é o melhor 
professor de ictiologia, nem o anjo o melhor professor de angelologia. Dai 
que a maioria dos livros modernos e artigos mais apreciados a respeito do 
sufismo sejam escritos por professores de universidades européias e 
americanas com pendores para a hist6ria, que nunca mergulharam nas 
profundezas sufistas, nunca se entregaram 4as extaticas alturas sufistas e nem 
sequer compreendem 0 jogo poético de palavras pérseo-ardbicas. Pedi a 
Idries Shah Sayed que remediasse a falta de informagoes publicas exatas, 
ainda que fosse apenas para tranqiiilizar os sufis naturais do Ocidente, 
mostrando-lhes que nao estao sds em seus habitos peculiares de pensamento, 
e€ que as suas intuigdes podem ser depuradas pela experiéncia alheia. Ele 
consentiu, embora consciente de que teria pela frente uma tarefa muito 
dificil. Acontece que Idries Shah Sayed, descendente, pela linha masculina, 
do profeta Maomé, herdou os mistérios secretos dos califas, seus 
antecessores. E, de fato, um Grande Xeque da Tariga (“Regra”) sufista, mas 
como todos os sufis sao iguais, por definigdo, e somente responsdaveis 
perante si mesmos por suas consecuc6es espirituais, o titulo de “xeque” é 
enganoso. Nao significa “chefe”, como também nao significa o “chefe de 
fila”, velho termo do exército para indicar o soldado postado diante da 
companhia durante uma parada, como exemplo de exercitante militar. 

A dificuldade que ele previu (embora tenha residido por muitos anos 
na Europa e seja tao versado em inglés e nas principais linguas européias 


quanto em drabe, pachto, urdu e persa classico e moderno) é que se deve 


presumir que os leitores deste livro tenham percepcdes fora do comum, 
imaginagao poética, um vigoroso sentido de honra, e ja ter tropecado no 
segredo principal, o que é esperar muito. Tampouco deseja ele que o 
imaginem um missionario. Os mestres sufistas fazem o que podem para 
desencorajar os discipulos e nao aceitam nenhum que chegue “de maos 
vazias”, isto é, que careca do senso inato do mistério central. O discipulo 
aprende menos com o professor seguindo a tradi¢Ao literaria ou terapéutica 
do que vendo-o lidar com os problemas da vida cotidiana, e nao deve 
aborrecé-lo com perguntas, mas aceitar, confiante, muita falta de légica e 
muitos disparates aparentes que, no fim, acabarao por ter sentido. Boa parte 
dos principais paradoxos sufistas esté em curso em forma de hist6rias 
cOmicas, especialmente as que tém por objeto o Khoja (mestre-escola) 
Nasrudin, e ocorrem também nas fabulas de Esopo, que os sufis aceitam 
como um dos seus antepassados. 

O bobo da corte dos reis espanhéis com sua bengala de bexiga, suas 
roupas multicoloridas, sua crista de galo, seus guizos tilintantes, sua 
sabedoria singela e seu desrespeito total pela autoridade, é uma figura 
sufista. Seus gracejos eram aceitos pelos soberanos como se encerrassem 
uma sabedoria mais profunda do que os pareceres solenes dos conselheiros 
mais idosos. Quando Filipe II da Espanha estava intensificando sua 
perseguicao aos judeus, decidiu que todo espanhol que tivesse sangue judeu 
deveria usar um chapéu de certo formato. Prevendo complicagées, 0 bobo 
apareceu na mesma noite com trés chapéus. “Para quem sao eles, bobo?”, 
perguntou Filipe. “Um é€ para mim, tio, outro para ti e outro para o 
inquisidor-mor’”. E como fosse verdade que numerosos fidalgos medievais 
espanhois haviam contraido matriménio com ricas herdeiras judias, Filipe, 
diante disso, desistiu do plano. De maneira muito semelhante, o bobo da 
corte de Carlos I, Charlie Armstrong (outrora ladrao de carneiros escocés), 


que o rei herdara do pai, tentou opor-se a politica da Igreja arminiana do 


arcebispo Laud, que parecia destinada a redundar num choque armado com 
os puritanos. Desdenhoso, Carlos pediu a Charlie seu parecer sobre politica 
religiosa, ao que o bobo lhe respondeu: “Entoe grandes louvores a Deus, tio, 
e pequenas laudes ao Diabo”. Laud, muito sensivel a pequenez do seu 
tamanho, conseguiu que expulsassem Charlie Armstrong da corte; 0 que nao 
trouxe sorte alguma ao amo. 

Este livro, com efeito, nao se dirige a intelectuais nem a outros 
pensadores ortodoxos, nem a ninguém que nao o reconhega imediatamente 
como dirigido a si. A economia da publicagao distribuira, por forga, o livro 
sobretudo entre leitores sem muita compreensao do que o autor esta dizendo; 
entretanto, se ele o tivesse escrito de modo que eles compreendessem 
claramente, teria dito algo de todo diferente. Posigao dificil; e se alguém 
merece ser censurado pela publicagao, sou eu mesmo. Nao obstante, Idries 
Shah Sayed fornece grande quantidade de informag6es inesperadas — além 
das que ja citei —, tals como a origem sarracena do rosario e da divida do 
Patinho Feio de Hans Andersen, ou de Chaucer, para com poetas sufistas 
conhecidos, enfatizando esses fendmenos secundarios sem prejuizo do 
fendmeno primario do pensamento sufista. O livro sera, pelo menos, 
acessivel a grande numero de pessoas que partilham esse modo peculiar de 
pensar com um ou dois amigos intimos, aos quais, sem duvida, surpreendera 


tanto quanto me surpreendeu. 


Robert Graves 


Deya 


Maiorca 


Notas: 


(1) O grande poeta sufista Rumi escreveu: 


“No inverno, os ramos nus que parecem dormir 


Trabalham em segredo, preparando-se para a primavera”. 


Conquanto ele nado tenha mencionado o visco, nem o locanthus, aqui 
esta o emblema visivel do processo mental secreto a que se referem os seus 


versos. 


( 2 )Um resumo clinico de um aspecto dessa pratica encontra-se no 
artigo do dr. Jafar Hallaji, “Hypnotherapeutic techniques in a Central Asian 
community”, no International Journal of Clinical and Experimental 


Hypnosis, outubro de 1962, pags. 271 e segs. 


(3 ) Les familles chevelresques du Lyonnais. O cognome de seu pai 
era “o Mouro”. O conde de Pagan, historiador da familia, refere-se ao 
contato muito antigo com os drabes hispadnicos que deram origem a esse 


inusitado cognome. 


( 4 ) Existe uma vaga tradicdo entre os macons sobre as origens da 
confraria sarracena. O diciondrio de Haydn, Dictionary of dates (1867, pag. 
347) cita historiadores maconicos, observando que “diz-se que os arquitetos 
da costa africana, maometanos, introduziram-na na Espanha, por volta do 
século IX”. O fato de sucessivos graus marcarem a passagem efetiva através 
de certas experiéncias espirituais definitivas, alegorizadas por seus rituais, é 


menos compreendido. 


A situacao 


“A humanidade esta adormecida, preocupada apenas com o 
inutil, vivendo num mundo errado. Acreditar que podemos excelir 
nisso é apenas hdabito e uso, nao é religido. Essa ‘religido’ é inepta... 

Nao fique tagarelando diante do Povo do Caminho; antes, 
consuma-se. Vocé terd um conhecimento e uma religido invertidos se 
estiver de cabeca para baixo em relacao a Realidade. 

O homem enrola a rede em torno de si mesmo. Um ledo (um 


homem do Caminho) despedaga a jaula.” 


Mestre sufi Sanai, do Afeganistao, professor de Rumi, em O 


jardim murado da verdade, escrito em 1131 d.C. 


3 - Prefacio do autor 


A ultima coisa que se pretendeu ao escrever este livro é que 
ele fosse considerado hostil ao escolasticismo ou ao método 
académico. Estudiosos do Oriente e do Ocidente consagraram 
heroicamente toda uma vida de trabalho para tornar acessivel, por 
meio de suas proéprias disciplinas, 0 material literdrio e filosdfico 
sufista para o mundo em geral. Em muitos casos registraram 
fielmente a propria reiteragdo dos sufis de que o Caminho nao pode 
ser compreendido pelo intelecto ou pelo aprendizado livresco 
comum. Que asse principio fundamental nao os tenha impedido de 
tentar tornar o sufismo acessivel a prépria compreensao é um tributo 


a sua honestidade intelectual e 4 sua fé no préprio sistema de exame. 


Seria contudo falso para o sufismo deixar de afirmar que ele 
s6 pode ser apreciado, além de certo ponto, numa situa¢gao de ensino 
real, que requer a presenga fisica de um mestre sufista. Para o sufi, 
nao é por acaso que a “doutrina secreta’”, cuja existéncia tem sido 
suspeitada e procurada ha tanto tempo, se revela tao esquiva ao 
pesquisador. Se 0 comunismo, digamos, é uma religiao sem Deus, o 
estudo académico do sufismo, sem ser de forma alguma um “sufi que 
trabalha’’, é o sufismo sem o seu fator essencial. Se essa afirmacao se 
op6e a tradicao racional de que um individuo sé pode encontrar a 
verdade através do exercicio das faculdades que possui, s6 existe uma 
resposta. Nao se chega ao sufismo, a “tradi¢ao secreta’”, tomando por 
base suposig6es pertencentes a outro mundo, o mundo do intelecto. 
Se sentirmos que s6 podemos procurar a verdade do fato extrafisico 
por meio de certo modo de pensar, 0 meio racional e “cientifico”, nao 
pode haver contato entre o sufi e o pesquisador supostamente 
objetivo. 

A literatura e 0 ensino preparatério sufistas destinam-se a 
ajudar a estender uma ponte sobre 0 abismo entre esses dois mundos 
de pensamento. Se nao fosse possivel proporcionar nenhuma ponte, 
este livro seria inttil e nem deveria ter sido tentado. 

Considerado como nutrimento da sociedade, o sufismo nao 
tem a pretensdo de subsistir, dentro dela, de forma inalterada. O que 
quer dizer que os sufis nao erigem sistemas como se erigiria um 
edificio, a fim de que as geragOes sucessivas possam examina-lo e 
aprender com ele. O sufismo se transmite por meio do exemplo 
humano, o mestre. O fato de ser ele figura pouco familiar para o 
mundo em geral, ou de ter imitadores, nao quer dizer que nao exista. 

Encontramos tragos de _ sufismo em _ organizacdes 


abandonadas em que cessou o elemento de transmissao humana, que 


é a baraka, onde so subsiste a forma. Visto ser essa concha externa a 
mais facilmente perceptivel ao homem comum, temos de usa-la para 
indicar algo mais profundo. A diferenca dele, nao podemos dizer que 
tal e tal ritual, tal e tal livro, encarnam o sufismo. Comegamos com 
material humano, social, literario, incompleto (porque agora 
desacompanhado do impacto do exemplo vivo, o mestre) e 
secundario, porque s6 parcialmente absorvido. Quando persistem, os 
fatos hist6ricos, como a organizac¢Ao religiosa e social, sao fendmenos 
secundarios, externos, cuja sobrevivéncia depende de organizac4o, 
emogao e espetaculo exterior. Tais fatores, tao essenciais a 
continuagéo de sistemas familiares, sao apenas, sufisticamente 
falando, o substituto da vitalidade do organismo, na medida em que 
se distinguem da aparéncia e do sentimento ( | ). 

Uma escola sufista passa a existir, como qualquer outro fator 
natural, para florescer e desaparecer, e nao para deixar vestigios em 
rituais mecanicos ou _ sobrevivéncias antropologicamente 
interessantes. A funcao do nutrimento é transmudar-se, e nao deixar 
tracos inalterados. 

O grande mestre sufista Jami refere-se a essa tendéncia 
quando diz que se se permitir a barba crescer demasiado cerrada, ela 
competira com os cabelos da cabec¢a em suas pretens6es a atencao ou 
a proeminéncia. 

Compreender-se-4 facilmente que tanto a_ pretensdo 
“organica” quanto a do “exemplo humano” do sufismo o afastam 
imediatamente do ambito do estudo convencional. 

Existe, contudo, algum valor em dar aten¢Ao as influéncias 
sufistas sobre a cultura humana. Em primeiro lugar, podemos 
observar tentativas para transpor o abismo entre 0 pensar comum e a 


experiéncia sufista contida nos meios poéticos, literarios e outros, 


destinados a conduzir a consciéncia humana atenuada ou embridnica 
a uma percepcéo e compreensaéo maiores. Em segundo lugar, 
sustentam os sufis que até em culturas em que o pensamento 
autoritario e mecanico sufocaram a compreensao inteligente, a 
individualidade humana tera de afirmar-se, em algum lugar, ainda 
que o faga apenas através da noc¢Ao primitiva de que a vida parecia ler 
um significado maior do que o oficialmente propalado. 

Neste livro, deu-se énfase a difuséo do pensamento sufista 
durante certa fase (a partir do século VII da nossa era) com 
propositos ilustrativos. Se, no decorrer do processo, se apresentou 
algum material completamente novo, isso nao se fez visando ao 
esforgo escoldstico. O escolasticismo se interessa por acumular 
informag6es e fazer deducg6es a partir delas. O sufismo empenha-se 
em desenvolver uma linha de comunicagéo com o conhecimento 
fundamental, e nao com a combinacao de fatos individuais, por mais 
historicamente emocionantes que sejam, ou com qualquer teoriza¢ao. 

Cumpre nao esquecer que o sufismo sé é pensamento oriental 
enquanto retém cren¢cas — como a do exemplo humano — 
temporariamente inativas no Ocidente. E oculto e mistico na medida 
em que segue outro caminho que nao o apresentado como verdadeiro 
pela organizagao autoritaria e dogmatica. Afirma o sufismo que a 
ultima atitude constitui apenas uma parte, apenas uma fase da historia 
humana. Arrogando-se uma fonte “real” de conhecimento, o sufismo 
nao pode aceitar as pretensdes da fase temporaria, que, encarada de 
dentro de si mesma, ¢é comumente considerada como a ‘‘ldgica’’. 

O material aqui apresentado é incompleto em boa parte, 
porque nao se pode aumentar a dose de literatura formal a respeito do 
sufismo sem o equilibrio da pratica sufi. Grande parte dele, todavia, é 


desconhecida fora dos circulos sufistas tradicionais. Ele nao pretende 


influir na escolastica tradicional, com a qual tem apenas a mais 
superficial das conexOes; e uma conexaéo que nao pode ser levada 
muito longe sem distor¢ao. 

O sufismo é conhecido por meio de si mesmo. 

E interessante notar a diferenca entre a ciéncia tal como a 
conhecemos hoje e tal como era vista por um dos seus pioneiros. 
Considerado o assombro da Idade Média e um dos grandes 
pensadores da humanidade, Roger Bacon foi 0 pioneiro do método do 
conhecimento obtido através da experiéncia. Esse monge franciscano 
aprendeu com os sufis da escola iluminista que ha uma diferencga 
entre a cole¢ao de informagées e o conhecimento das coisas através 
da experiéncia real. Em seu Opus maius, em que cita a autoridade 


sufista, diz ele: 


“Ha dois modos de conhecimento: através do raciocinio e da 
experiéncia. O raciocinio traz conclusOes e nos obriga 

a concedé-las, mas nao provoca certeza nem elimina dtividas, 
permitindo a mente repousar na verdade, a nao ser que 


esta seja proporcionada pela experiéncia”’. 


A doutrina sufista €é conhecida no Ocidente como o método 
cientifico do processo indutivo, no qual a subseqiiente ciéncia 
ocidental se baseia amplamente. 

A ciéncia moderna, contudo, em lugar de aceitar a idéia de 
que a experiéncia era necessdéria em todos os ramos do pensamento 
humano, tomou a palavra no sentido de “experimento”, em que o 
experimentador permanecia tanto quanto possivel fora da 


experiéncia. 


Do ponto de vista sufista, portanto, ao escrever estas palavras 
em 1268, Bacon nao so lancgou a ciéncia moderna, mas também 
transmitiu apenas uma porcao da sabedoria em que ela poderia ter-se 
baseado. 

O  pensamento “cientifico”  trabalhou, continua’ e 
heroicamente, com essa tradigaéo parcial desde aquela época. A 
despeito das suas raizes no trabalho dos sufis, a deterioragao da 
tradigado impediu o pesquisador cientifico de aproximar-se do 
conhecimento por meio do proprio conhecimento pela “experiéncia” 


e nao so pelo “experimento”’. 


Notas: 


(1) Ver anota¢ao “Perspectiva”. 


4 - Os ilhéus 


“O homem comum se arrepende dos seus pecados; o eleito se 


, 


arrepende da insensatez deles.’ 


Dh’l-Nun Misri 


A maioria das fabulas contém pelo menos alguma verdade, e elas, nao 


raro, facultam as pessoas a absor¢aéo de idéias que os modelos comuns do seu 


pensamento as impediriam de digerir. As fabulas, portanto, tém sido usadas 


pelos mestres sufistas a fim de apresentar uma imagem da vida mais em 


harmonia com Os seus sentimentos do que seria possivel por meio de exercicios 


intelectuais. 


Aqui esta uma fabula sufista a respeito da situagéo humana, sumariada e 
adaptada adequadamente, como sempre deve acontecer, ao tempo em que é 
apresentada. As fabulas comuns de “entretenimento” sao consideradas pelos 
autores sufistas uma forma de arte degenerada ou inferior. 

Era uma vez uma comunidade ideal que vivia numa regiao muito 
distante. Seus membros nao tinham temores como os que hoje conhecemos. Em 
lugar da incerteza e da vacilacao, tinham determina¢gao e meios mais completos 
de se expressar. Conquanto nao houvesse nenhuma das tenses e press6es que a 
humanidade considera hoje essenciais 0 seu progresso, suas vidas eram mais 
ricas, porque outros elementos, melhores, substitufam essas coisas. Seu modo de 
existéncia, por conseguinte, era ligeiramente diferente. Poderfamos quase dizer 
que nossas percepcOes atuais so uma versao crua, proviséria, das percep¢oes 


reais que possuia a comunidade. 


Suas vidas eram reais, e nao semividas. 

Podemos chamar-lhes 0 povo de El Ar. 

Eles tinham um lider, que descobriu que o seu pais se tornaria inabitavel 
por um periodo, digamos, de vinte mil anos. Em vista disso, planejou-lhes a 
fuga, compreendendo que seus descendentes s6 conseguiriam voltar para casa 
depois de intimeras tentativas. 

Encontrou para eles um lugar de reftigio, uma ilha cujas caracteristicas 
se pareciam ligeiramente com as de sua terra natal. Por causa da diferenga de 
clima e situagao, os imigrantes tiveram de sofrer uma transformagdo, que os 
tornou, fisica e mentalmente, mais adaptados as novas_ circunstancias; 
percepcgOes grosseiras, por exemplo, substituiram as percepgdes mais finas, 
como quando as maos do trabalhador manual se tornam mais calosas em 
resposta as necessidades do seu oficio. 

Com a intengao de reduzir a dor que traria uma comparacaéo entre o 


estado antigo e o novo, eles foram induzidos a esquecer quase inteiramente o 


passado. S6 ficou dele a lembranga mais vaga, embora suficiente para ser 
redespertada quando chegasse a ocasiao. 

O sistema era muito complicado, mas bem ordenado. Os 6rgaos através dos 
quais 0 povo sobreviveu na ilha foram também transformados em 6rgaos de 
prazer, fisico e mental, Os 6rgaos realmente construtivos na velha terra natal 
foram colocados numa espécie de inatividade provisoria e ligados a lembranga 
vaga, preparados para sua posterior ativacao. 

Lenta e penosamente, os imigrantes se instalaram, ajustando-se as 
condicoes locais. Os recursos da ilha eram tais que, unidos ao esforco e a certa 
forma de orientagao, permitiriam ao povo fugir para outra ilha, no caminho de 
volta ao lar original. Essa foi a primeira de uma sucesso de ilhas em que se 
verificou a gradativa aclimatagao. 

A responsabilidade da “evolucao” coube aos individuos capazes de 
arcar com ela. Eram, por forga, apenas uns poucos porque, para a massa do 
povo, o esforgo de manter as duas séries de conhecimentos em _ suas 
consciéncias revelava-se virtualmente impossivel. Uma delas parecia conflitar 
com a outra. Certos especialistas guardavam a “ciéncia especial”. 

Esse “segredo”, 0 método de levar a efeito a transicao, era nada mais 
nada menos do que o conhecimento das habilidades maritimas e sua aplicacao. 
A fuga exigia um instrutor, matérias-primas, gente, esfor¢o e compreensao. 
Havendo tudo isso, 0 povo poderia aprender a nadar e também a construir 
navios. 

A gente originalmente encarregada das operacoes de fuga esclareceu a 
todos que se fazia necessario certo preparo antes que alguém pudesse aprender a 
nadar ou até a participar da construg¢aéo de um navio. Durante algum tempo, o 
processo prosseguiu satisfatoriamente. 

Nisso, um homem considerado, na ocasiao, carecedor das qualidades 
necessarias rebelou-se contra essa ordem e conseguiu desenvolver uma idéia 


magistral. Observara que esforco para fugir colocara um fardo pesado e, nao 


raro, aparentemente aborrecido sobre 0 povo, que se mostrava, ao mesmo 
tempo, disposto a acreditar nas coisas que lhe contavam sobre a opera¢ao de 
fuga. O homem compreendeu que poderia adquirir poder e também vingar-se 
dos que 0 haviam menosprezado, como pensou, pela simples exploracgao das 
duas séries de fatos. 

Oferecer-se-ia, simplesmente, para tirar-lhes o fardo das _ costas, 
afirmando nao haver fardo. 

E fez esta declara¢ao: 

“O homem nao precisa integrar a mente e treina-la da maneira descrita a 
vocés. A mente humana ja é uma coisa estavel, continua e consistente. 
Disseram-lhes que vocés precisavam tornar-se artifices para construir um navio. 
Pois eu lhes digo que nao precisam ser artifices — nao precisam de navio 
algum! Um ilhéu tem apenas de observar umas poucas regras simples para 
sobreviver e permanecer integrado na sociedade. Pelo exercicio do bom senso, 
inato a todos, pode alcangar qualquer coisa nesta ilha, nosso lar, propriedade e 
heran¢a comuns a todos!” 

Tendo provocado grande interesse no seio do povo, o tagarela, em 
seguida, “provou” sua mensagem, dizendo: 

“Se houver alguma realidade em navios e em nadar, mostrem-nos 
navios que fizeram a viagem e nadadores que voltaram!”’ 

Era um desafio aos instrutores, que nao o podiam enfrentar. Baseava-se 
numa suposi¢aéo cujo sofisma nao poderia ser detectado pelo rebanho 
bestificado. A verdade é que nunca tinham voltado navios da outra terra. E os 
nadadores, quando regressavam, eram submetidos a uma nova adaptac¢4o que os 
tornava invisiveis 4 multidao. 

O populacho instou para que lhe fornecessem uma prova demonstrativa. 

“A construgao de navios”, disseram os encarregados da fuga, numa 
tentativa de argumentar com os revoltosos, “é uma arte e um oficio. O 


aprendizado e o exercicio dessa ciéncia dependem de técnicas especiais, as 


quais, juntas, formam uma atividade total, que nao pode ser examinada por 
partes, como vocés estaéo querendo. Essa atividade contém um elemento 
impalpavel, chamado baraka, do qual deriva a palavra ‘barco’ — navio. A 
palavra significa ‘a sutileza’ e nao lhes pode ser mostrada.” 

“Arte, oficio, total, baraka, tolices!”, berraram os revolucionarios. 

E enforcaram quantos artifices empenhados na constru¢ao de navios 
puderam encontrar. 

O novo evangelho foi acolhido com entusiasmo por todos os lados 
como um evangelho de libertagao. O homem descobrira que ja estava maduro! 
Tinha a impressao, pelo menos naquele momento, de que fora desonerado da 
responsabilidade. 

A maioria das outras maneiras de pensar foi logo absorvida pela 
singeleza e pelo conforto do conceito revolucionério, que passou a ser 
considerado um fato basico, jamais contestado por nenhuma pessoa racional. 
Por racional, é claro, subentendia-se qualquer pessoa que se ajustasse a teoria 
geral em que se baseava agora a sociedade. 

As idéias que se opunham aos novos conceitos foram facilmente 
denominadas irracionais. Todo irracional era ruim. Dai por diante, ainda que 
tivesse duvidas, o individuo tinha de suprimi-las ou afasta-las, porque precisava 
ser tido por racional a todo o custo. 

Na@o era muito dificil ser racional. Bastava a pessoa aderir aos valores da 
sociedade. Além disso, abundavam as provas da verdade da racionalidade — 
contanto que as pessoas nao se pusessem a pensar além da vida na ilha. 

A sociedade, agora, temporariamente equilibrada no interior da ilha, 
parecia proporcionar uma inteireza plausivel, pelo menos vista através de si 
mesma. Fundada na razao acrescida da emocao, fazia que ambas parecessem 
plausiveis. Permitia-se, por exemplo, o canibalismo com base em argumentos 
racionais. Descobriu-se que 0 corpo humano é comestivel. A comestibilidade é 


uma caracteristica do alimento. Por conseguinte, o corpo humano era alimento. 


Com a intencgao de compensar as deficiéncias desse raciocinio, foi utilizado um 
artificio. Controlou-se o canibalismo no interesse da sociedade. O meio-termo 
era a marca registrada do equilibrio temporario. De quando em quando, alguém 
assinalava um novo meio-termo, e a luta entre a razio, a ambicéo e a 
comunidade produzia alguma nova norma social. 

Uma vez que as habilidades necessdarias a construgao de navios nao 
tinham nenhuma aplicacgaéo 6Obvia dentro da sociedade, o esfor¢g¢o poderia 
facilmente ser considerado absurdo, Os barcos eram dispensdveis — nao havia 
para onde ir. As conseqiiéncias de certas suposigdes podem ser levadas a 
“provar” as ditas suposicdes. E a isso que se da o nome de pseudocerteza, a 
substituta da certeza verdadeira. E com isso que lidamos todos os dias, ao supor 
que viveremos outro dia. Mas os nossos ilhéus aplicavam-no a tudo. 

Dois verbetes da grande Enciclopédia universal da ilha mostram-nos 
como funcionava o processo. Destilando a sabedoria da Unica nutrigao mental 
que se encontrava ao alcance deles, os sabios da ilha produziram, com toda a 


sinceridade, esta espécie de verdade: 


NAVIO: Desagraddvel. Veiculo imaginaério em que impostores e 
enganadores asseveraram ser possivel “transpor a agua”, o que hoje esta 
cientificamente provado que é um absurdo. Nao se conhece na ilha nenhum 
material impermeavel 4 4gua com o qual se pudesse construir um “navio” 
nessas condic6es, sem falar na questao de saber se existe ou nao uma destinacgao 
além da ilha. Pregar a construgao de navios é um crime capital pela Lei XVII do 
Codigo Penal, subsecao J, “A protec¢ao dos crédulos”. A MANIA DA 
CONSTRUCAO DE NAVIOS, forma extrema de escapismo mental, é um 
sintoma de desajuste. Todos os cidadaéos se encontram na _ obriga¢ao 
constitucional de notificar as autoridades sanitarias se acaso suspeitarem da 
existéncia dessa tragica condi¢ao em qualquer individuo. 


Veja: Natacdo; Aberracées mentais; Crime (Capital). 


Leituras: Por que os “navios”’ ndo podem ser construidos, de Smith, J., 
Monografia da Universidade da Ilha, nimero 

1151. 

NATACAO: Repugnante. Suposto método de propelir 0 corpo através 
da agua sem se afogar, geralmente com o proposito de “alcan¢ar um lugar fora 
da ilha”. O “estudante” dessa arte repugnante tinha de submeter-se a um ritual 
grotesco. Na primeira licao, tinha de deitar-se no chao e mover os bra¢os e as 
pernas em resposta as instrugdes do “instrutor’. Todo 0 conceito tem por base o 
desejo dos pretensos “instrutores” de dominar os crédulos nas épocas barbaras. 
Mais recentemente, 0 culto assumiu a forma de mania epidémica , 

Veja: Navio; Heresias; Pseudoartes. 

Leituras: A grande loucura natatoria, de Brown, W., 7 vols., Instituto 


da Lucidez Social. 


Usavam-se as palavras “desagradavel” e “repugnante” na ilha para 
indicar 0 que quer que entrasse em conflito com o novo evangelho, conhecido 
pelo nome de “Agradar’”. A intengao por tras disso era que as pessoas se 
agradassem dentro da necessidade geral de agradar ao Estado. O Estado passava 
a significar 0 povo todo. 

Nao é de admirar que, desde os tempos mais primitivos, a idéia de 
deixar a ilha enchesse de pavor a maioria das pessoas. Da mesma forma, 
descobre-se um medo muito real nos prisioneiros condenados a _ penas 
demasiado longas quando se véem na iminéncia de ser libertados. Qualquer 
lugar “fora” do local de cativeiro € um mundo vago, desconhecido, ameagador. 

A ilha nao era uma prisao. Era uma jaula de barras invisiveis, porém 
mais eficazes do que o seriam quaisquer barras Obvias. 

A sociedade insulana foi se tornando cada vez mais complexa, e s6 
podemos examinar umas poucas dentre as suas principais caracteristicas. Sua 


literatura era rica. Além das composicg6es culturais, um sem-numero de livros 


explicava os valores e realizagdes da nacéo. Havia também um sistema de 
ficcao alegorica que mostrava o quao terrivel poderia ter sido a vida, se a 
sociedade nao tivesse se ajustado ao atual modelo tranqiiilizador. 

De tempos a tempos, instrutores tentavam ajudar a comunidade a 
escapar. Capitaes sacrificavam-se em prol do restabelecimento de um clima em 
que os ora escondidos construtores de navios pudessem prosseguir no trabalho. 
Todos esses esforgos foram interpretados por historiadores e socidlogos com 
referéncia as condicdes da ilha, sem idéia de qualquer contato fora daquela 
sociedade fechada. Produziam-se com facilidade relativa explicagdes plausiveis 
para quase tudo. Nao estava envolvido nenhum principio de ética, porque os 
doutos continuavam a estudar com dedicacgao genuina 0 que parecia ser verdade. 
“Que mais podemos fazer?”, perguntavam, dando a entender, com a palavra 
“mais”, que a alternativa poderia ser um esforgo de quantidade. Ou 
perguntavam uns aos outros: “Que outra coisa podemos fazer?”, supondo que a 
resposta pudesse estar em “outra coisa” — algo diferente. O seu verdadeiro 
problema era que eles se julgavam capazes de formular as perguntas, e 
ignoravam o fato de que as perguntas tinham tanta importancia, em todos os 
sentidos, quanto as respostas. 

Esta visto que aos ilhéus se oferecia um campo muito grande para 
pensar e agir dentro de seu pequeno dominio. 

As variag6es de idéias e diferencas de opinido davam a impressao de 
liberdade de pensamento. Estimulava-se 0 pensamento, contanto que nao fosse 
“absurdo”’. 

Permitia-se a liberdade de palavra, alids de escassa utilizagaéo sem o 
desenvolvimento da compreensao, que nao era levado a efeito. 

O trabalho e a énfase dos navegadores teve de assumir aspectos 
diferentes de acordo com as mudangas verificadas na comunidade, o que lhes 
tornava a realidade ainda mais desconcertante para os estudantes que 


procuravam acompanha-los do ponto de vista da ilha. 


No meio de toda a confusao, até a capacidade de lembrar-se da 
possibilidade de escapar podia, as vezes, transformar-se em obstaculo. A 
consciéncia emocionante da possibilidade de fuga nao era muito discriminativa. 
Na maior parte das vezes, Os ansiosos aspirantes a fujOes se decidiam por 
qualquer espécie de sucedaneo. Um conceito vago de navegacao nao poderia ser 
util sem orientagao. Até os mais ardentes construtores de navios em potencial 
tinham sido treinados para acreditar que j4 possuiam essa orientacao. Ja estavam 
maduros. Odiavam todos os que dissessem que eles talvez precisassem de 
preparacgao. 

VersOes estranhas de natagao e construcgao de navios freqiientemente 
excluiam, pela forga do ntimero, as possibilidades de progresso verdadeiro. 
Bastante censuraveis eram os advogados da pseudonatagdéo ou dos navios 
aleg6ricos, meros mercendrios, que ofereciam ligdes aos que ainda estavam 
fracos demais para nadar, ou passagens em navios que nao podiam construir. 

As necessidades da sociedade tinham exigido, originalmente, certas 
formas de eficiéncia e pensamento que redundavam no que se conhecia por 
ciéncia. Esse enfoque admiravel, tao essencial nos campos em que tinha 
aplicagao, acabou exorbitando do seu verdadeiro significado. O enfoque, 
denominado “cientifico” logo apdés a revolugao “Agradar’, ampliou-se até 
cobrir todo tipo de idéias. Finalmente, as coisas que nao puderam ser contidas 
dentro dos respectivos limites passaram a ser conhecidas como “nao- 
cientificas”, outro sindnimo conveniente de “mas”. As palavras eram 
estranhamente aprisionadas e, a seguir, automaticamente escravizadas. 

Na auséncia de uma atitude adequada, como as pessoas que, entregues 
aos proprios recursos na sala de espera de um consult6ério, p6em-se a ler revistas 
freneticamente, os ilhéus se absorveram na procura de substitutos da realizacao, 
que era 0 proposito original (e, na verdade, final) do exilio da comunidade. 

Alguns foram capazes de distrair a atengao, de maneira mais ou menos 


bem-sucedida, com atitudes principalmente emocionais. Havia séries diferentes 


de emocgéo, mas nenhuma escala adequada para medi-las. Considerava-se toda 
emocao “funda” ou “profunda” — como quer que fosse, mais profunda que a 
nao-emocao. A emocao, que levava as pessoas aos atos fisicos e mentais mais 
extremos que se conheciam, era automaticamente qualificada de “profunda”’. 

Em sua maioria, aS pessoas costumavam escolher metas ou permitiam 
que outros as escolhessem para elas. Podiam consagrar-se a um culto depois de 
outro, ou ao dinheiro, ou a proeminéncia social. Algumas, por adorarem certas 
coisas, julgavam-se superiores a todo o resto. Outras, repudiando o que 
supunham ser 0 culto, cuidavam nAo ter fdolos e poder, por conseguinte, zombar 
com seguran¢a de tudo 0 mais. 

A medida que os séculos passavam, a ilha se viu juncada de destrocos 
desses cultos. Pior do que destrogos comuns, eles eram autoperpetuantes. 
Pessoas bem-intencionadas e outras combinaram e recombinaram os cultos, e 
estes voltaram a propagar-se. Para o amador e para o intelectual isso constituia 
uma mina de material académico ou “inicial”, que dava uma reconfortante 
sensacao de variedade. 

Proliferaram magnificas instalag¢des para o gozo de “satisfagdes” 
limitadas. Palacios e monumentos, museus e universidades, institutos de saber, 
teatros e estadios esportivos abarrotaram a ilha. O povo, naturalmente, se 
orgulhava desses recursos, muitos dos quais considerava ligados, de um modo 
geral, a verdade fundamental, embora muito pouca gente soubesse exatamente 
como era isso. 

A construgao de navios estava associada a algumas dimens6es dessa 
atividade, mas de um jeito desconhecido de quase toda a gente. 

Clandestinamente, os navios desfraldaram suas velas, os nadadores 
continuaram a ensinar natac¢Ao... 

As condigdes na ilha nao consternaram em demasia aquela gente 
dedicada. Afinal de contas, ela também se originara da mesma comunidade e 


tinha lacos indissoltiveis com ela e com o seu destino. 


Mas precisava, muito a mitido, preservar-se das atengdes dos seus 
concidadaos. Alguns ilhéus “normais” tentaram salva-la de si mesma. Outros 
tentaram matd-la por uma razdo igualmente sublime. Outros até buscaram 
ardentemente a ajuda dela, mas nao conseguiram encontra-la. 

Todas essas reag6es a4 existéncia dos nadadores resultavam da mesma 
causa, filtrada através de diferentes tipos de mentes, a saber, que quase toda a 
gente sabia agora em que consistia um nadador, 0 que ele estava fazendo e onde 
poderia ser encontrado. 

A medida que a vida na ilha foi se tornando mais e mais civilizada, 
surgiu uma industria estranha, mas ld6gica, consagrada a lancar duvidas sobre a 
validade do sistema sob o qual vivia a sociedade. Ela logrou absorver as dtvidas 
acerca dos valores sociais ridicularizando-os ou satirizando-os. A atividade 
poderia apresentar um rosto triste ou feliz mas, na realidade, se tornou um ritual 
repetitivo. Industria potencialmente valiosa, era, nao raro, impedida de exercer 
suas fun¢Oes realmente criativas. 

Achavam as pessoas que, tendo dado as suas dtividas uma expressao 
temporaria, conseguiriam, de certo modo, atenua-las, exorciza-las, quase aplaca- 
las. A satira passou a ser considerada uma alegoria significativa; a alegoria foi 
aceita mas nao digerida. Pegas, livros, filmes, poemas, pasquins foram os meios 
usados para esse desenvolvimento, ainda que boa parte dele operasse em 
campos mais académicos. Para muitos ilhéus, parecia mais emancipado, mais 
moderno ou progressivo seguir esse culto em lugar dos antigos. 

Aqui e ali um candidato ainda se apresentava a um instrutor de natacao, 
para fazer sua barganha. E geralmente ocorria 0 que, na verdade, era uma 


conversac¢ao estereotipada. 


— Quero aprender a nadar. 
—Quer fazer uma barganha? 


— Nao. S6 tenho de levar minha tonelada de couve. 


— Que couve? 

— A comida de que precisarei na outra ilha. 

— La existe comida melhor. 

— N§Ao sei do que vocé esta falando. Nao posso ter certeza. Preciso 
levar minha couve. 

—Em primeiro lugar, vocé nao pode nadar com uma tonelada de couve. 

— Entao nao posso ir. Vocé chama a couve de carga. Eu chamo-lhe 
minha nutri¢ao essencial. 

— Suponha, como alegoria, que, em lugar de couve, prefiramos dizer 
“suposi¢des” ou “‘idéias destrutivas”’. 

— Levarei minha couve a algum instrutor que compreenda minhas 


necessidades. 


Este livro fala de alguns nadadores e construtores de navios, e também 
de outros que tentaram acompanha-los, com maior ou menor sucesso. A fabula 
nao terminou, porque ainda existem pessoas na ilha. 

Os sufis utilizam linguagem cifrada para transmitir 0 que querem dizer. 
Mude a posicao das letras do nome da comunidade original — El Ar — e tera 
“Real”. Talvez ja tenha notado que o nome adotado pelos revolucionarios — 
“please” (Agradar) — forma, com as letras mudadas de lugar, a palavra 


“asleep” (Adormecido). 


5 - Os antecedentes 


I Os viajantes e as uvas 


“Existem trés formas de cultura: a cultura mundana, mera aquisigao de 
informacoées; a cultura religiosa, que obedece a regras; a cultura da elite, o 
J 


aprimoramento de si mesmo.’ 


Mestre Hujwiri, Revelacdo do velado 


Existe uma historia nas fabulas de Esopo a respeito de uma jovem 
toupeira que foi procurar a mae para dizer-lhe que podia enxergar. Ora, como 
sabe a maioria das pessoas, a visao é algo de que carecem tradicionalmente as 
toupeiras. A mae dessa toupeira decidiu p6-la 4 prova. E colocou diante dela 
um pedaco de olibano, perguntando-lhe o que era. 

— Uma pedra — respondeu a toupeirinha. 

— Vocé nao somente é cega — concluiu a mae —, mas também perdeu 
o sentido do olfato. 

Esopo, tradicionalmente estimado pelos sufis como mestre pratico numa 
tradicao imemorial de sabedoria, lograda através do consciente exercicio da 
mente, do corpo e das percepg6es, nao faz jus a muitas distingdes pelo sentido 
evidente da sua histéria. A deficiéncia de algumas morais (na realidade falso 
brilho superficial) das histérias de Esopo foi notada por muitos estudiosos. 

Poderemos analisar a hist6ria para ver o que ela realmente significa, se 
soubermos alguma coisa da tradicao sufista de ocultar 0 sentido em literatura. 

“Toupeira” em arabe (khuld, do radical KHLD) escreve-se do mesmo 
modo que khalad, que quer dizer “eternidade, paraiso, pensamento, mente, 
alma”, conforme o contexto. Mas como so se escrevem as consoantes, nao ha 
maneira de descobrir, diante de uma palavra tomada isoladamente, a palavra 
que se tencionou escrever. Se essa palavra fosse usada de forma poética numa 
lingua semitica e depois traduzida para o grego por alguém que nao 


compreendesse seu duplo sentido, ter-se-ia perdido 0 jogo de palavras. 


Por que a pedra e 0 cheiro? Porque, na tradicao sufista , “Moisés / guia 
do seu povo] tornou a pedra tao fragrante quanto 0 almiscar” (Hakim Sanai, O 
jardim murado da verdade). 

“Moisés” simboliza um pensamento orientador, que transforma algo 
aparentemente inanimado e inerte em algo “tao fragrante quanto o almiscar” — 
algo dotado de uma vida que se pode quase chamar propria. 

Nossa historieta mostra agora que a “mae” do pensamento (sua origem, 
matriz, qualidade essencial) apresenta 0 “olibano” (experiéncia impalpavel) ao 
pensamento, ou mente. E porque o individuo (a toupeira) se concentra na 
“visao” (tentando desenvolver faculdades na ordem errada), chega a perder o 
uso das que deveria ter. 

O ser humano, de acordo com os sufis, em vez de esforgar-se por 
alcangar o proprio interior, a fim de encontrar e atingir o seu desenvolvimento, 
vai procura-lo fora de si, e persegue ilusGes (sistemas metafisicos erroneamente 
desenvolvidos) que, na verdade, o paralisam. 

Qual é a potencialidade interior da “toupeira”? Examinemos o grupo de 


palavras arabes pertencentes ao radical KHLD, que estamos considerando: 


Khalad (KHLaD) = permanente, duradouro 

Khallad (KHaLLaD) = perpetuar alguma coisa 

Akhlad (AKHLaD) = inclinar-se para, apoiar fielmente (um amigo) 
Khuld (KHuLD) = eternidade, paraiso, continuidade 

Khuld (KHULD) = toupeira, rato-do-campo, cotovia. 

Khalad (KHaLaD) = pensamento, mente, alma 


El-Khualid (EL-KHUALiD) = montanhas, rochas, suportes (de um pote) 


Para o sufi, esse agrupamento de palavras em torno de um radical 
transmite os elementos essenciais ao desenvolvimento humano. E quase um 


mapa do sufismo. A toupeira, mercé da coincidéncia, pode ser escolhida como 


simbolo da mente, ou pensamento. Na mesma mente ha _ eternidade, 
continuidade, suporte. O sufismo preocupa-se com a perpetuacao da 
consciéncia humana através da sua fonte na mente. A fidelidade na associa¢ao 
com outros é um elemento essencial dessa tarefa. 

A anedota de Esopo, portanto, nao significa, como gostariam de acreditar 
seus comentadores, que “é facil desmascarar um impostor”. Nao precisamos 
negar que a historia possa ter exercido essa funcao durante séculos. Mas o 
emprego do incenso e da toupeira, mais a tradicgdo sufista de que certos 
segredos se escondem em palavras, como as de Esopo, ajudam-nos a abrir a 
porta. Olhando para uma grande quantidade de material literario e filos6fico a 
essa luz, acode-nos irresistivelmente a lembrang¢a a mensagem do proprio 
Rumi, o qual, como Esopo, foi um grande fabulista da Asia Menor. Diz ele que 
o canal pode nao beber, mas executa sua func¢ao de levar 4gua ao que tem sede. 
Os interessados nessa interpretagéo do simbolismo da toupeira poderao sentir 
perfeitamente que a despreocupada sabedoria superficial de Esopo tem sido a 
portadora do alimento que ora encontramos nela. 

Rumi viveu cerca de dois mil anos depois de Esopo, e disse: “Um conto, 
ficticio ou nao, ilumina a verdade”’. 

Nao ha necessidade de estudar a lingua arabe como a fonte real da versao 
semitica da qual provém a histéria esdpica. O arabe nos é util como 
instrumento porque, como o demonstraram os fildlogos, conserva, em estreita 
associacao, palavras agrupadas de acordo com um modelo primitivo, cujos 
significados se corromperam muito nas outras linguas semiticas. 

Existem, tanto no Ocidente como no Oriente, numerosissimos exemplos 
de cristalizagéo semelhante ao ensino da literatura, do ritual e das crengas 
populares. Muitos desses fendmenos sao considerados sem importancia: como 
as piadas atribuidas a Nasrudin, Joe Miller e outros, tomadas em seu valor 
nominal. Grande parte da poesia de Omar Khayyam, que visa fazer o leitor 


pensar com clareza através da reducao a vida ao absurdo, tem sido tomada no 


sentido superficial de que Khayyam era um “pessimista”. O material plat6nico, 
destinado, no entender dos sufis, a mostrar as limitagdes da lé6gica formal e a 
facilidade com que caimos no raciocinio falso, tem sido considerado falho, e 
nada mais. Em alguns casos, como acontece com Esopo, o canal ainda leva a 
agua, embora ja nao seja reconhecido como canal. Em outras formulacoes, as 
pessoas continuam a submeter-se a rituais e crengas sem sentido, que 
racionalizaram, até deixa-las sem nenhuma dinaémica e com um interesse 
apenas de antiquario. O grande poeta sufista Jami diz, referindo-se a elas: “A 
nuvem seca, sem agua, nao produz chuva’”. E, apesar disso, tais cultos, que nao 
passam, muitas vezes, de imitagdes de nu simbolismo cuidadosamente 
organizado, baseado na analogia poética, séo amitide estudados seriamente. 
Cuidam algumas pessoas que eles contém verdades metafisicas ou magicas, e 
créem outras que possuem importancia hist6rica. 

Nos casos em que um culto ou agrupamento de pessoas segue um tema 
originalmente planejado com cuidado, tomando por base certos agrupamentos 
de palavras, é impossivel compreendé-los ou mesmo tragar-lhes a hist6ria a nao 
ser que saibamos o que originalmente aconteceu. Em razao da sua natureza 
caracteristicamente matematica, e por ter sido escolhido como a estrutura para 
apresentar certos conhecimentos ao Oriente e ao Ocidente durante a Idade 
Média, o arabe é importantissimo neste estudo. 

De mais a mais, em virtude de seu método quase algébrico de produzir 
palavras a partir de uma forma basica de trés letras, tem o arabe grande 
simplicidade, dificilmente imaginada por alguém que nao o conheca. Em 
inumeros casos, lidamos apenas com palavras, grupos de consoantes, e nao 
com gramatica, sintaxe, nem com as proprias letras arabes, que podem ser 
traduzidas suficientemente bem, para as nossas finalidades, pelas letras latinas. 
N6s somente trocamos uma letra por outra. Quando muito, modificamos a letra 
para que nos diga qual era a letra original. Esta, em resumo, € uma arte 


amplamente utilizada nos paises do Oriente em que penetraram as letras arabes 


e as tradicOes sufistas, e usadas por pessoas sem um conhecimento profundo do 
proprio arabe. Descobriu-se, portanto, que o arabe podia ser empregado como 
linguagem cifrada por certos povos do Oriente e também do Ocidente latino da 
Idade Média ( | ). 

Os sufis usam a relacao entre pais e filhos (a toupeira e a mae) para 
denotar o treinamento no sentido da “visao” plena, assim como a relagao final 
entre o sufi e a “visao” final da verdade objetiva. Para o sufi, a encarnacao 
religiosa ou efigie, que transmite a relacao, é tao-somente um método grosseiro 
e secundario de retratar alguma coisa que aconteceu a um individuo ou a um 
grupo — experiéncia religiosa que lhes mostra 0 caminho da auto-realizacao. 

“O sufi perfeito é grande, altisstmo; é sublime. Pelo amor, pelo trabalho 
e pela harmonia, atingiu o mais alto grau de mestria. Todos os segredos estao 
abertos para ele; e todo o seu ser esta impregnado de um magico resplendor. 
Ele é 0 Guia e 0 Viajante no Caminho da beleza, do amor, da consecugao, do 
poder, da realizagAo infinitos; o Guardiao da Mais Antiga Sabedoria, 0 Pioneiro 
dos segredos mais altos; 0 amigo muito querido cujo prdéprio ser nos eleva, 
trazendo novo sentido ao espirito da humanidade.” 

Eis ai o retrato do sufi, feito por um escritor contemporaneo que nao é 
sufi, conquanto tenha vivido entre os seguidores do Caminho do Amor. 

Ao homem impenitente o sufi parece mudar, mas aos que possuem 
percep¢ao interior ele permanece 0 mesmo, porque sua personalidade essencial 
esta dentro, e nao fora. Um letrado de Caxemira, que foi, durante séculos, um 
centro de ensino sufista, fez no século XVII o que hoje seria chamado um 
estudo das caracteristicas gerais dos misticos sufistas. Era Sirajudin, que viajou 
por todos os paises adjacentes, incluindo Java, a China e o Saara, conversando 
com sufis e coligindo-lhes as tradigdes nao-escritas. 

“O sufi’, diz ele, “é o homem completo. Quando ele diz, ‘entre rosas sé 
rosa, entre espinhos, espinho’, nao se _ refere, inevitavelmente, ao 


comportamento social. Os sufis sfo poetas e amantes. De acordo com o solo 


em que crescem seus ensinamentos, sao soldados, administradores ou médicos. 
De acordo com os olhos do observador, podem parecer magicos, misticos, 
praticantes de artes incompreensiveis. Se vocé os reverenciar como santos, sera 
beneficiado pela sua santidade; mas se trabalhar com eles como colaboradores, 
sera beneficiado pela sua companhia. Para eles, o mundo é um instrumento de 
modelagao, que aprimora a humanidade. Pela identificagaéo com os processos 
de criacao continua, eles mesmos sao modeladores de outros homens 
completos. Alguns falam, outros silenciam, alguns andam de maneira que se 
diria incessante, outros sentam-se e ensinam. Para compreendé-los precisamos 
por em acdao uma inteligéncia intuitiva, normalmente sujeitada pela sua 
amistosa inimiga, a inteligéncia do espirito l6gico. Enquanto nao pudermos 
compreender a ilogicidade e sua significancia, evitemos os sufis, a nao ser para 
pedir-lhes servicos limitados, precisos, evidentes por si mesmos.”( 2 ) 

Um sufi, os sufis, nao podem ser definidos por nenhum conjunto singular 
de palavras ou idéias. Por uma imagem, imoével e feita de diferentes dimens6es, 
talvez. Rumi, um dos maiores mestres misticos, conta-nos, numa passagem 


famosa, que o sufi é: 


“Bébado sem vinho; saciado sem comida; tresloucado; sem alimento e 
sem sono; um rei sob um manto humilde; um tesouro dentro de uma ruina; nem 
feito do ar nem da terra; nem do fogo nem da Agua; um mar sem limites. Possui 
uma centena de luas e céus e séis. E sdbio através da verdade universal — e 


nao o erudito de um livro”’.( 3 ) 


E um homem religioso? Nao, é mais, muito mais: “Ele esta tio longe do 
ateismo quanto da fé — que sao o mérito e o pecado para ele? Ele esta 
escondido — procurem-no!” 

O sufi, como nos referem essas famosissimas palavras do Divd de Shams 


de Tabriz, esta escondido, mais profundamente escondido que o praticante de 


qualquer escola secreta. Entretanto, os sufis, de per si, sao conhecidos aos 
milhares, por todo o Oriente. Encontram-se aldeamentos de sufis nas terras dos 
arabes, dos turcos, dos persas, dos afeganes, dos indianos, dos malaios. 

Quanto mais os pesquisadores obstinados do mundo ocidental tentaram 
escavar os segredos dos sufis, tanto mais desesperadamente complexa lhes 
pareceu a tarefa. Desse modo, a sua obra junca os campos do misticismo, do 
arabismo, do orientalismo, da historia, da filosofia e até da literatura geral. “O 
segredo”, segundo a frase sufista, “se protege. Encontra-se apenas no espirito e 
na pratica da Obra.” 

Um renomado professor de arqueologia é talvez a maior autoridade 
ocidental viva sobre os sufis — por ser sufi, e nao por ser académico. 

O homem ou a mulher comuns no Oriente olham freqiientemente para o 
sufi como o ocidental talvez imagine ser um mistico oriental. Um homem 
dotado de poderes sobrenaturais, herdeiros de segredos transmitidos ha séculos 
sem conta, simbolo de sabedoria e eternidade. Capaz de ler nossos 
pensamentos, transportar-se de um lugar para outro enquanto o Demo esfrega 
um olho, o sufi esté em permanente e especial relagéo com coisas de outro 
mundo. 

Acredita-se, de ordinario, que os sufis possuem poderes curativos, e ha 
sempre uma quantidade de pessoas que nos dirao como foram curadas por sufis 
através de um olhar ou de outra maneira inexplicavel ( 4 ). Acredita-se que os 
sufis superam-se a si mesmos nas vocagdes que escolhem: e apontam-se 
numerosos individuos como provas dessa crenga. Eles se enganam, afirma-se, 
muito menos freqiientemente do que as outras pessoas; e abordam as coisas de 
um modo que ninguém mais empregaria. Nao obstante, suas acdes sao 
confirmadas pelos acontecimentos. Esse fato é atribuido a uma espécie de 
presciéncia. Eles acreditam estar participando da evolugao mais alta da 


humanidade. 


Se as crencgas populares, que podem incluir o equivalente a adora¢aéo dos 
santos por todo o Oriente Médio, tém grande alcance, sao eclipsadas pelas 
lendas e tradigdes dos mestres sufistas, personalidades reverenciadas por 
membros de todas as fés. Os sufis antigos caminhavam sobre a agua, 
descreviam acontecimentos ocorridos a enormes distancias, experimentavam a 
verdadeira realidade da vida. E muitas coisas mais no mesmo diapasao. 
Quando um mestre falava, os ouvintes entravam em estado de arrebatamento 
mistico e ganhavam poderes magicos. Onde quer que os sufis chegassem, 
misticos de outras crengas, muitas vezes de grande preeminéncia, tornavam-se 
seus discipulos — as vezes sem que uma Unica palavra fosse pronunciada. 

No mundo material, a ascendéncia dos sufis, baseada no trabalho e na 
criatividade, é geralmente aceita por forca de suas realizagdes. Acredita-se que 
os descobrimentos filosdficos e cientificos sufistas foram logrados através dos 
seus poderes especiais. O teosofista ou intelectual convencional encontra-se 
numa incOmoda posi¢ao: embora lhe seja preciso negar, com freqiiéncia, a 
probabilidade de uma forma especial de consciéncia acessivel a uma elite desse 
género, tem de aceitar que os sufis sejam herdis nacionais em alguns paises e 
responsaveis pelo desenvolvimento da literatura classica em outros. Calcula-se 
que de vinte a quarenta milhdes de pessoas sAo membros de escolas sufistas, ou 
afiliados a elas; e o numero de sufis esta aumentando. 

O sufi pode ser 0 seu vizinho, o homem do outro lado da rua, a mulher 
que trabalha para vocé; as vezes um recluso, rico ou pobre. 

Nao se pode fazer uma investigacao sobre a realidade do sufismo 
observando-o s6 do lado de fora, porque o sufismo inclui participa¢ao, 
treinamento e experiéncia. Embora os sufis tenham escrito inimeros livros, 
estes podem aplicar-se a circunstancias especificas, parecem contradizer-se uns 
aos outros, nao sao compreendidos pelos nao-iniciados, ou possuem 
significados outros que nao o aparente. Sao geralmente estudados pelos 


profanos de maneira muito superficial. 


Uma dificuldade para se chegar a entrar em contato mais intimo com o 
sufismo, através da sua literatura oriental, foi notada por muitos estudiosos que 
o tentaram, incluindo o professor Nicholson, que trabalhou arduamente para 
compreender e tornar acessivel ao Ocidente o pensamento - sufista. 
Apresentando selegées de escritos sufistas, ele reconhece que “grande parte ¢ 
peculiar e unica, de modo que os escritos em que ocorre raramente lhe revelam 
a importancia real, exceto para os que possuem a chave do cddigo, ao passo 
que os nao-iniciados os compreenderao literalmente ou nao _ os 
compreenderao”.( 5 ) 

Um livro como este “desenha-se” de maneira sufista porque, por 
definicao, precisa seguir um modelo sufista, nado um modelo convencional, e 
dai serem o seu material e 0 seu tratamento de natureza especial, nao sujeitos a 
abordagem por meio de critérios familiares. Esse € 0 método conhecido por 
“dispersar”, pelo qual se considera um impacto eficaz em virtude da sua 
miultipla atividade. 

Na vida comum, certas formas de compreensdéo tornam-se possiveis 
gracgas a experiéncia. A mente humana é o que é, em parte, por causa dos 
impactos a que foi exposta, e da sua capacidade de utiliza-los. A interagao entre 
oO impacto e a mente determina a qualidade da personalidade. No sufismo, 
emprega-se conscientemente esse processo fisico e mental normal. Percebe-se 
que o resultado é mais eficiente; e a “sabedoria’”’, em vez de ser uma questao de 
tempo, idade e contingéncia, é vista como inevitavel. Os sufis comparam tal 
processo a analogia entre um selvagem que tudo devora e um homem 
discriminador, que s6 come o que é bom e saboroso para ele. 

Pelos motivos acima enumerados seria absurdo tentar transmitir o 
sentido do pensamento e da ac4o sufistas de forma convencional, simplificada 
ou prosaica. Esse absurdo é sintetizado na conhecida frase sufista: “Mandar um 
beijo por mensageiro”. O sufismo pode ser natural, mas ¢é também parte de um 


desenvolvimento humano mais elevado, alias um desenvolvimento consciente. 


Via de regra, nao existe um veiculo adequado para a sua apresentacdo nas 
sociedades onde ele nao tem operado nessa forma adiantada. Por outro lado, 
preparou-se em outras d4reas um clima para a sua apresentacao (em parte 
literaria, em parte expositiva, em parte exemplar, etc.). 

Pessoas de espirito metafisico e, sobretudo, as que se sentem a vontade 
no dominio do misticismo ou da “percepg¢ao interior” nao tém maior vantagem 
sobre o geral da humanidade no que diz respeito a aceitacao do sufismo. Sua 
subjetividade, especialmente quando ligada a um vigoroso senso de unidade 
pessoal “captada” de outras pessoas, pode, com efeito, ser uma séria limita¢Ao. 

N@ao existe sufismo simplificado; entretanto, ele desaparece da area de 
cogni¢cao das mentes maldefinidas, que estaéo convictas de poder entendé-lo, de 
penetrar no “espiritual” valendo-se de uma perceptividade acomodada, 
autopresumida. Para o sufi, uma personalidade assim, por mais eloqiiente que 
seja (e freqiientemente o €), nem sequer existe. 

Quem quer que diga: “E tudo muito indescritivel, mas eu percebo o que 
vocé quer dizer”, provavelmente pouco 

podera beneficiar-se com o sufismo. Pois os sufis estao trabalhando, 
fazendo um esforcgo para despertar certo campo de consciéncia através de um 
enfoque especializado, nao fortuito. O sufismo nao lida com belezas etéreas, 
admiracao mutua, ou generalidades mornas. Quando a “mordida” desaparece, 
desaparece igualmente o elemento sufista da situagao.O inverso também é 
verdadeiro. O sufismo nao se dirige a uma parcela da comunidade — pois nao 
existe essa parcela —, mas a certa faculdade no interior dos individuos. Onde 
essa faculdade nao for ativada, nao haverd sufismo. Ele contém realidades 
“duras” e realidades “‘suaves”, discordia e harmonia, a claridade crua do 
despertar e a sombra delicada que convida ao sono. 

Esse fator central esta bem expresso na poesia sufista, amide perfeita 
num sentido técnico, e as vezes humana, as vezes impressionantemente 


diferente. Geragdes de metricistas convencionais levaram a vida inteira 


analisando essa propriedade nica com um estalao diferente — em funcado das 
“variagdes de qualidade” de um poeta. Um poeta sufista replica da seguinte 


maneira: 


“O gato que prefere o creme azedo; conhecedor de matizes da acridez! 
Vocé pertence a ninhada que concordou com o iogurte. Odeia com 0 mesmo 
espirito 0 queijo, a manteiga e o leite morno tirado de tbere. Diz que nao é 
apreciador de queijo? Na verdade, ele esta mais préximo de vocé do que a sua 


veia jugular’. 


E outro, com um eco estranhamente moderno de referéncia a escritos 


manhosos: 


“Pintaremos um quadro perfeito ou desenharemos um tapete perfeito? 
Em seguida, morderemos a lingua a noite inteira para descobrir onde foi que 
cada qual se desviou da perfei¢4o? Isso é bom; essa é uma tarefa para o homem 
completo; e para a crianga absorta na consciéncia dos Unicos materiais que 


darao perfeicao a sua torta de lama”. 


Quem quer que tenha provado os queijos assépticos, firmes mas nao 
duros demais, do supermercado contemporaneo, sera, pelo menos, capaz de 
partilhar dos sentimentos do poeta a respeito de alimento. 

Acusado de “usar uma espada para cortar um fio”, Hilaly perguntou: 
“Vocés preferem que eu use 0 mel para afogar um camelo?” 

Existem sufis de imitagao, que procuram tirar proveito do prestigio 
ligado a algum nome. Alguns escreveram livros, que s6 serviram para aumentar 
a perplexidade geral entre os leigos. 

E possivel que muita coisa do espirito sufista possa ser transmitida por 


escritos, se aceitarmos o fato de que o sufismo tem de ser experimentado 


continuamente, bem como testado vicariamente. Ele nao depende s6 do 
impacto sobre formas artisticas, mas do impacto da vida sobre a vida. 

Consoante uma de suas definigdes, 0 sufismo é a vida humana. Poderes 
ocultos e metafisicos s4o0 em grande parte incidentais, conquanto possam 
desempenhar seu papel no processo, quando nao na preeminéncia ou na 
satisfacio pessoais. E axiomatico que a tentativa de tornar-se sufi através do 
desejo do poder pessoal, como normalmente se compreende, n4o tera éxito. S6 
é valida a busca da verdade motivada pelo desejo da sabedoria. O método é 
assimila¢ao e nao estudo. 

Observando os sufis pelo que sao, de fato, derivagdes de técnicas 
sufistas, teremos de olhar para muitas coisas que talvez sejam importantes a 
principio, mas que deixarao de o ser a medida que prosseguirmos. Essa técnica 
pode ser facilmente ilustrada. Uma crianga aprende a ler dominando o alfabeto. 
Quando comega a ler palavras, retém o conhecimento das letras, mas 1é 
palavras inteiras. Se ela tivesse de concentrar-se nas letras, ver-se-ia seriamente 
embaracada pelo que sé lhe foi Util numa fase anterior. Assim, tanto as palavras 
como as letras devem ter agora uma perspectiva mais firme. Tal é 0 método 
sufista. 

O processo é mais facil do que parece, ainda que apenas porque fazer 
uma coisa pode ser, muitas vezes, mais facil do que descrevé-la. 

Relato uma visdo rapida de sufis num circulo (halka), unidade basica, 
cerne do sufismo ativo. Atraido por um mestre que ensina, um grupo de 
pesquisadores comparece a assembléia noturna das quintas-feiras. A primeira 
parte do procedimento da assembléia € 0 momento menos formal em que se 
formulam perguntas e os estudiosos sao recebidos. 

Nessa ocasiao, um recém-chegado acabara de perguntar a nosso mestre, 
oO aga, se havia um anseio basico de experiéncia mistica do qual toda a 


humanidade compartilhasse. 


“Temos uma palavra’”, replicou 0 aga, “que resume tudo isso. Descreve o 
que estamos fazendo e compendia a nossa maneira de pensar. Através dela 
compreenderemos a propria razao da nossa existéncia, e a razao por que a 
humanidade, via de regra, vem falando em desigualdade. A palavra é 
Anguruzuminahstafil.” 

E explicou-a utilizando para isso uma historia sufista tradicional. 

Quatro homens — um persa, um turco, um arabe e um grego — se 
encontravam numa rua de aldeia. Eram companheiros de viagem, a caminho de 
algum local distante; naquele momento, porém, discutiam como gastar uma 
unica moeda, que era tudo 0 que possuiam. 

— Quero comprar angur — disse o persa. 

— Pois eu quero uzum — disse o turco. 

— Eu quero inah — disse o arabe. 

— Nao! — acudiu 0 grego — deviamos comprar stafil. 

Outro viajante que ia passando, um lingilista, propds-lhes: 

— Déem-me a moeda. Procurarei satisfazer aos desejos de todos. 

A principio, nao quiseram confiar nele. Finalmente, entregaram-lhe a 
moeda. Ele dirigiu-se a loja de um vendedor de frutas e comprou quatro 
cachinhos de uvas. 

— Este é 0 meu angur — disse 0 persa. 

— Mas é a isto que chamo uzum — disse o turco. 

— Vocé me trouxe inah — disse o arabe. 

— Nao! — atalhou o grego — na minha lingua, isto é stafil. 

Repartidas as uvas entre eles, cada qual compreendeu que a desarmonia 
fora conseqiiéncia da falta de compreensao da lingua dos outros. 

— Os viajantes — disse 0 aga —, s40 as pessoas comuns do mundo. O 
lingilista é o sufi. As pessoas sabem que querem alguma coisa, porque existe 
nelas uma necessidade interior. Podem dar-lhes nomes diferentes, mas a coisa é 


a mesma. Os que Ihe chamam religiao tém designag6es diversas para ela, e até 


idéias diversas sobre 0 que ela pode ser. Os que lhe chamam ambicao, 
procuram descobrir-lhe a esfera de agao de maneiras diferentes. Mas s6 quando 
aparece um lingilista, alguém que sabe o que estao realmente tentando dizer, 
podem suspender a disputa e continuar comendo as uvas. 

O grupo de viajantes que ele estivera descrevendo, continuou, eram mais 
avancados do que a maioria dos outros, no sentido de que tinham realmente 
uma idéia positiva do que queriam, ainda que ndo pudessem transmiti-la. E 
muito mais comum para o individuo estar numa fase menos adiantada de 
aspiracao do que ele mesmo sup6e. Quer alguma coisa, mas nao sabe o que é 
— ainda que pense que sabe. 

A maneira sufista de pensar é particularmente apropriada a um mundo de 
comunicacgaéo de massa, em que se envidam todos os esforcos para fazer as 
pessoas acreditarem que querem certas coisas ou precisam delas; que acreditem 
em certas coisas; que devem, por conseguinte, fazer certas coisas que seus 
manipuladores querem que fagam. 

O sufi fala de vinho, produto da uva, e do seu potencial secreto, como o 
meio de atingir o “inebriamento”. Vé-se a uva como a forma primitiva do 
vinho. As uvas, portanto, significam a religiao comum; ao passo que o vinho é 
a verdadeira esséncia da fruta. Destarte, os viajantes sao quatro pessoas 
comuns, que diferem em matéria de religiao. O sufi mostra-lhes que a base das 
suas religides, na realidade, 6 a mesma. Contudo, nao lhes oferece vinho, a 
esséncia, que é a doutrina interior a espera de ser produzida e usada no 
misticismo, campo muito mais desenvolvido do que a simples religiao 
organizada. Essa é uma nova fase. Mas o papel do sufi como servidor da 
humanidade é apresentado no fato de que, embora opere num nivel mais alto, 
ajuda, na medida do possivel, o religioso formal, mostrando-lhe a identidade 
fundamental da fé religiosa. Esta visto que poderia passar a uma discussao dos 


méritos do vinho; mas os viajantes queriam uvas, e uvas lhes foram dadas. 


Amainada a disputa sobre questOes menores, entende o sufi, pode ser 
transmitido 0 ensino maior. Entrementes, deu-se uma espécie de licdo primaria. 

O anseio basico do misticismo no homem nao-evoluido nunca é tao claro 
que possa ser reconhecido pelo que é. 

Em sua versao desta histéria (Mathnawi, livro Il), Rumi alude ao sistema 
de treinamento sufista quando diz que as uvas esmagadas produzem um suco 
—o vinho do sufismo. 

Os sufis principiam, nao raro, de um ponto de vista nao-religioso( 6 ). E 
dizem que a resposta esta na mente da humanidade. Ela precisa ser liberada, 
para que a intuicéo, pelo conhecimento de si mesma, se torne o guia da 
realizagao humana. A outra maneira de consegui-lo, através do treinamento, 
suprime e silencia a intuicao. A humanidade transformou-se num animal 
condicionado pelos sistemas nao-sufistas, ainda que lhe digam que ela é livre e 
criativa, que liode escolher 0 pensamento e a acao. 

O sufi acredita que, praticando o alheamento alternado e a identificagao 
com a vida, ele se torna livre. Ele 6 um mistico, pois cré poder afinar-se com o 
proposito de toda a vida. E pratico, porque acredita que esse processo tem de 
ocorrer dentro da sociedade normal. E precisa servir a humanidade porque faz 
parte dela. O grande El-Tughrai, contemporaneo de Omar Khayyam, escreveu 
este aviso no ano 1111 da nossa era: “O homem, tio cheio de informacdes que 
penetram em segredos; ouve, pois no siléncio esta a seguranc¢a dos labios — 
‘Eles te alimentaram com um proposito, ainda que mal o tenhas compreendido. 
Tem cuidado contigo, para que nao te alimentes de ovelhas perdidas’”’. Isso foi 
traduzido por Edward Pococke em 1661. 

A fim de ser bem-sucedido nesse cometimento, cumpre-lhe seguir os 
métodos inventados por mestres anteriores, métodos para esgueirar-se pelo 
complexo de treinamento que torna a maioria das pessoas prisioneiras do seu 
meio e do efeito de suas experiéncias. Os exercicios dos sufis desenvolveram- 


se através da interagdo de duas coisas — a intui¢do e os aspectos mutaveis da 


vida humana. Métodos diferentes irao sugerir-se intuitivamente em sociedades 
diferentes em varias ocasides. Nisso nao ha incoeréncia, porque a verdadeira 
intuicgao é sempre coerente. 

A vida do sufi pode ser vivida a qualquer momento, em qualquer lugar. 
Nao requer alheamento do mundo, nem movimentos organizados, nem dogmas. 
Coincide com a existéncia da humanidade. Nao pode, portanto, ser denominada 
com preciséo um sistema oriental. Influiu profundamente no Oriente e nas 
proprias bases da civilizagao ocidental em que muitos de nds vivemos: a 
mistura de heranga crista, judaica, muculmana e do Oriente Préximo ou do 
Mediterraneo comumente chamada “ocidental”’. 

De acordo com os sufis, a humanidade é infinitamente perfectivel. A 
perfeigao chega pela harmonizacg4o com a existéncia como um todo. A vida 
fisica e a espiritual se encontram, mas s6 quando existe completo equilibrio 
entre elas. Consideram-se desequilibrados os sistemas que ensinam o 
alheamento do mundo. 

Os exercicios fisicos estaéo ligados a padroes tedricos. Na psicologia 
sufista ha uma relagao importante, por exemplo, entre a doutrina das “Sete 
Fases do Homem” (7 ) e a integracao da personalidade; e entre 0 movimento, a 
experiéncia e a progressiva obtengao de uma personalidade mais elevada. 

Quando, e onde, principiou a maneira sufista de pensar? A maioria dos 
sufis acha que isso nao tem muita importancia diante do trabalho que esta 
sendo feito. O “lugar” do sufismo € o interior da humanidade. O “lugar” do 
tapete da sua sala de estar é o chao da sua casa — e nao a Mongélia, de onde 
pode ter-se originado seu desenho. 

“A pratica dos sufis é tao sublime que nao pode ter um principio formal’, 
diz o Asrar el Qadim wa’l Qadim (Segredos do passado e do futuro). Mas 
enquanto nos lembrarmos de que a hist6ria é menos importante do que o 
presente e o futuro, poderemos aprender muita coisa estudando a expansao da 


moderna tendéncia sufista, que se destacou das areas arabizadas quase mil e 


quatrocentos anos atras. Se dermos uma vista d’olhos nesse periodo de 
desenvolvimento, os sufis nos mostrar4o como e por que a mensagem da 
autoperfeigao pode ser levada a qualquer tipo concebivel de sociedade, sem 
impedimento do seu compromisso religioso ou social nominal. 

Créem os seguidores do sufismo que ele é o ensinamento intimo, 
“secreto”, escondido dentro de cada religiao; e porque suas bases ja estao em 
toda mente humana, o desenvolvimento sufista encontrard sua expressao, 
inevitavelmente, em toda parte. O perfodo histé6rico do ensinamento comega 
com a explosao do islamismo do deserto para as sociedades estaticas do 
Oriente Préximo. 

Em meados do século VII, a expansao do islamismo além dos limites da 
Arabia foi desafiadora, e logo derrubou os impérios do Oriente Médio. Cada 
um deles tinha uma tradi¢ao veneravel na esfera politica, militar e religiosa. Os 
exércitos islamitas, a principio compostos sobretudo de beduinos, mas depois 
acrescidos de recrutas de outras origens, lancaram-se para o norte, 0 leste e o 
oeste. Os califas herdaram as terras dos hebreus, dos bizantinos, dos persas e 
dos greco-budistas; os conquistadores atingiram o sul da Franga, no Ocidente, e 
o vale do Indo, no Oriente. Essas conquistas politicas, militares e religiosas 
formam o ntcleo dos paises e comunidades muculmanas atuais, que se 
estendem da Indonésia, no Pacifico, ao Marrocos, no Atlantico. 

Provenientes dessa base, os sufis misticos vieram a ser conhecidos no 
Ocidente e mantiveram uma corrente de ensinamento que liga povos dotados 
de intuicao desde 0 Extremo Oriente até o mais remoto Ocidente. 

Os primeiros califas se apoderaram de milhdes de quilémetros 
quadrados, riquezas sem conta e a supremacia politica do mundo conhecido na 
Idade Média. Os centros de saber dos antigos, particularmente as escolas 
tradicionais de ensino mistico, tinham quase todos cafdo em suas maos. Na 
Africa, as antigas comunidades do Egito, incluindo Alexandria; mais para o 


oeste, Cartago, onde Santo Agostinho estudara e pregara doutrinas esotéricas, 


pré-cristas ( 8 ). A Palestina e a Siria, lares de tradigdes secretas; a Asia 
Central, onde os budistas estavam mais firmemente entrincheirados; e o 
noroeste da India com o seu venerdvel pano de fundo de misticismo e religiaio 
experiencial — todos se achavam dentro do império do Isa. 

Para esses centros viajavam os misticos arabes, antigamente conhecidos 
como os Proximos (mugarribun), que acreditavam haver uma unidade essencial 
entre OS ensinamentos intimos de todas as fés. Como Joao Batista, vestiam 14 
de camelo, e podem ter sido conhecidos por sufis (Gente de La), se bem que 
nao so por essa razao. Como conseqiiéncia de tais contatos com os hanifitas ( 9 
), cada um dos antigos centros de ensino secreto passou a ser uma fortaleza 
sufista. O abismo existente entre a sabedoria e a pratica secretas de cristaos, 
zoroastrianos, hebreus, hindus, budistas e o resto fora transposto. Esse 
processo, a confluéncia de esséncias, nunca havia sido percebido como 
realidade pelos nao-sufistas, porque tais observadores acham impossivel 
compreender como o sufi vé e contata a corrente sufista em cada cultura, do 
mesmo modo que a abelha suga o mel de muitas flores sem, por isso, 
transformar-se numa flor. Nem mesmo 0 emprego sufista da terminologia da 
“confluéncia” para denotar essa funcao alcangou muito resultado ( 10 ). 

O misticismo sufista difere muitissimo de outros cultos que se dizem 
misticos. Para o sufi, a religiao formal é apenas uma casca, embora auténtica, 
que exerce uma funcao. Quando a consciéncia humana penetra além da 
estrutura social, o sufi compreende o verdadeiro sentido da religiao. Os 
misticos de outros credos naéo pensam dessa maneira. Podem transcender as 
formas religiosas externas, mas nao dao énfase ao fato de que a religiao externa 
nao passa de um preludio da experiéncia especial. Quase todos os extaticos 
permanecem ligados a uma simbolizagaéo arrebatada de algum conceito 
derivado da sua religiao. O sufi utiliza a religiao e a psicologia para passar 
além de tudo isso. E, tendo-o feito, “retorna ao mundo”, a fim de guiar outros 


pelo caminho. 


O professor Nicholson enfatiza essa visao da religido de um ponto de 


vista objetivo, traduzindo Rumi desta maneira ( 11 ) : 


“Se houver algum amante no mundo, 6 muculmanos, sou eu. 

Se houver algum crente, ou eremita cristo, sou eu. 

As borras do vinho, 0 escan¢ao, o menestrel, a harpa e a musica, 

A amada, a vela, a bebida e a alegria do bébado — sou eu. 

Os setenta e dois credos e seitas do mundo 

Na verdade nao existem: juro por Deus que todo credo e seita — sou eu. 

Terra e ar e Agua e fogo, ou melhor, 0 corpo e a alma também — sou eu. 

A verdade e a falsidade, 0 bem e o mal, a facilidade e a dificuldade do 
principio ao fim, 

O conhecimento e o saber e 0 ascetismo e a piedade e a fé — sou eu. 

O fogo do Inferno, podem ter certeza, com seus limbos flamejantes, 

Sim, e 0 Parafso e o Eden e as huris — sou eu. 

A terra e 0 céu com tudo o que contém, 


Anjos, peris, génios e homens — sou eu”. 


Rumi transp6s as limitagdes da consciéncia comum. Agora ele consegue 
ver as coisas como elas realmente sao, compreender a afinidade e a unidade de 
coisas aparentemente diversas, perceber 0 papel do homem, e especialmente do 
sufi. Isso é algo muito mais avangado do que o que se costuma chamar 
misticismo. 

Nem sempre foi seguro, em face do vasto nimero de fanaticos 
muculmanos, entusiastas e vitoriosos, proclamar, como fizeram os sufis, que a 
compreensao humana so vinha de dentro e nao do fato de fazer certas coisas e 
deixar de fazer outras. Ao mesmo tempo, acredita o sufista, urge arrancar do 
misticismo o seu carater totalmente secreto para que ele possa converter-se 


numa forcga capaz de penetrar toda a humanidade. 


Em sua propria tradicao, os sufis julgavam-se herdeiros de um unico 
ensinamento — partido alhures num sem-numero de facetas — que pudesse 
servir de instrumento do denvolvimento humano. “Antes que o jardim, o 
vinhedo e a uva existissem no mundo”, escreve um deles, “nossa alma estava 
embriagada de vinho imortal.” 

O inicio da ampla difusdo do pensamento e da acao sufistas foi 
preparado pelos mestres do periodo classico — que se pode considerar como 
abrangendo os primeiros oitocentos anos apds 0 aparecimento do islamismo — 
dos anos 700 aos anos 1500 da nossa era. O sufismo assentava-se no amor, 
Operava através de uma dinamica do amor, manifestava-se através da vida 
humana, da poesia e do trabalho do homem comum. 

Como os sufis reconheceram o islamismo como manifestagaéo do 
surgimento essencial do ensinamento transcendental, nao poderia haver 
conflito interior entre o islamismo e o sufismo. Admitiu-se que o sufismo 
correspondia a realidade interior do islamismo, assim como ao aspecto 
equivalente de todas as outras religides e tradigdes genuinas. 

O grande sufi Khayyam, em seu Rubaiyat, destaca essa experiéncia 
interior, que néo tem nenhuma conex4o real com a versao teol6gica do que o 


povo, por comodismo, sup6e ser a religiao verdadeira. 


“Na cela e no claustro, no mosteiro e na sinagoga, vivemos 
Com medo do inferno: sonhamos com 0 paraiso. 
Mas aquele que conhece os segredos divinos 


Nunca semeou em seu coracao semelhantes fantasias.” 


A fase em que entrava o que chamamos atualmente sufismo era diferente 
no tocante ao clima e ao meio, mas idéntica no tocante a continuidade do 
ensino. Eclesiasticos rigidos — formalistas — podem nfo ter reconhecido o 


fato, mas eram relativamente sem importancia — “Quem pode ver todo o 


quadro pode também compreendé-lo e prové-lo do necessario”. Comenta o 
professor E. G. Browne: “Mas até os sufis genuinos diferiam 
consideravelmente uns dos outros, pois 0 seu sistema era essencialmente 
individualista e pouco propenso ao proselitismo. O arif, gnéstico ou adepto 
plenamente desenvolvido, havia passado por muitos graus e um longo curso de 
disciplina sob varios pirs, murshids, ou diretores espirituais, antes de atingir a 
gnose (irfan), segundo a qual todas as religides existentes eram 
pronunciamentos mais ou menos palidos da grande Verdade implicita com que 
ele, finalmente, entrara em comunicag¢aéo; e nao se lhe afigurava possivel nem 
desejavel transmitir suas concep¢des dessa verdade aos outros, a nao ser aos 
poucos que, por um adestramento semelhante, estavam preparados para recebé- 
la” (12). 

E dificil, 4s vezes, a uma pessoa de espirito convencional perceber quio 
importante, com efeito, 6 a regra da acao sufista essencial. Visto que estava 
destinado a existir tanto no Isl4 quando alhures, o sufismo poderia ser 
facilmente ensinado através do islamismo. E instrutivo observar que dois 
compéndios formalisticos e teoldgicos, que se esforgam obviamente por 
apresentar o sufismo ao ptblico como religiosamente ortodoxo, foram escritos 
por sufis gigantes — o Taaruf, de Kalabadhi de Bocara (morto em 995), e o 
primeiro tratado publico persa, o Kashf, de Hujwiri (morto em 1063). Os dois 
autores pertencem a mais alta categoria sufista e, no entanto, ambos se 
expressam freqiientemente como se fossem observadores, e nao iniciados, 
como faz também Omar Khayyam, para mistificagéo dos seus comentadores 
confiadamente literalistas. Esses autores estéo cheios de sentidos ocultos, 
nunca reproduzidos na tradug¢ao, e foi precisamente dessa maneira que muitas 
ordens provieram do sufismo medieval. Eles continuaram seu _ trabalho, 
inteiramente valido dentro do mundo islamico. Todavia, como notaram alguns 
sufis, “o sufismo foi até ensinado, em certa ocasiao, exclusivamente por 


sinais”. O produto final, o Homem Completo, é 0 mesmo nos dois casos. O 


simbolismo e a cadeia de experiéncia pela qual o islamismo e outros sistemas 
se reconciliam através da pratica sufista é outro assunto, reservado apenas aos 
profissionais e encerrado no dito: “Quem prova, conhece”’. 

Embora por muitos motivos, se déem muitas explicagdes para a adocao 
da palavra “sufi”, existe uma, bastante significativa, ensinada aos que se juntam 
a esses misticos: a palavra contém, de forma cifrada, 0 conceito do Amor. 
Também cifradas, desta feita por meio de um cédigo numérico convencional, 
sao as seguintes palavras, que transmitem uma mensagem abreviada: acima; 
transcendente; corrigindo; um legado; suficiéncia num ou para um tempo 
razoavel. O sufismo, portanto, é uma filosofia transcendental, que corrige, 
legada pelo passado e adequada 4 comunidade contemporanea. 

Toda religiao esta sujeita ao desenvolvimento. Para o sufii, a sua 
evolucao esta dentro de si mesmo e também em sua relagao com a sociedade. O 
desenvolvimento da comunidade, assim como o destino de toda a criagao — 
incluindo a criagaéo nominalmente inanimada —, esta entrelagada com destino 
do sufi, que pode ter de alienar-se da sociedade 

por determinado periodo — um momento, um més, ou mais — mas que, 
finalmente, estara interligado ao todo eterno. A importancia do sufi, por 
conseguinte, é imensa, e suas agdes e aparéncia para os outros deverao variar 
de acordo com as necessidades humanas e extra-humanas. Jalaluddin Rumi 
enfatiza a natureza evolutiva do esfor¢o humano, verdadeiro no individuo e no 
grupo: “Morri como matéria inerte e fiz-me planta. E como planta morri e fiz- 
me animal. Morri como animal e fiz-me homem. Assim sendo, por que teria 
medo de perder meu carater “humano’? Morrerei como homem, para erguer-me 
em forma ‘angélica’...” (Mathnawi, Il, histéria XVII). 

Essa atitude explica de maneira sufista algo das aparentes diferengas na 
conduta e na atitude dos sufis. Acompanhando os passos das realidades da 
comunidade, os sufis do periodo islamico primitivo destacavam a necessidade 


de rentincia e disciplina — fatores de que muito carecia a sociedade prospera e 


em expansao que estava se formando com base nos éxitos militares no Oriente 
Préximo. Os historiadores comuns deixam de notar esse fato e, por isso, olham 
para os sufis historicamente, acreditando poder descobrir um desenvolvimento 
independente dentro das fileiras dos fanaticos. Diz-se que Rabia, a mulher sufi 
que foi santa, por exemplo (morta em 802), enfatizou o amor; Nuri (morta em 
907) isolou-se do mundo. Depois, dizem-nos, surgiu uma nova tendéncia, com 
uma viséo mais complexa da vida — especulativa e filosdfica. E muito mais, 
um séquito de supostas tendéncias exteriores ao culto. 

Esse desenvolvimento, sem dtvida, é um fato, mas sua explicacao, de 
acordo com o sufi, difere muito do seu aspecto superficial. Em primeiro lugar, 
os elementos do sufismo estavam sempre ali em sua inteireza, dentro da mente 
humana. Varias formas do ensinamento foram acentuadas em épocas diferentes 
— “Nenhum homem passa todo 0 seu tempo enfurecido”’. 

Individuos como Rabia foram escolhidos como exemplos, de certos 
aspectos do ensino. Leitores nao iniciados nos registros, privados da necessaria 
estrutura contextual, presumiram, muito naturalmente, que tal e tal sufi passava 
todo o tempo mortificando-se; que antes, digamos, de Bayazid (morto em 875) 
nao havia semelhanga com o vedantismo e o budismo, e assim por diante. Tais 
conclusdes talvez fossem inevitaveis, dada a exigitidade do material de que 
podia dispor o estudioso comum. Por outro lado, deve ter havido sempre 
muitos sufis dispostos a explicar esse ponto; para eles, naturalmente, um ponto 
conhecido de todos. Mas a crenga em que algo posto por escrito tem muito 
maior validade do que algo dito ou experimentado é inerente ao pensamento 
escolastico; assim, é mais do que provavel que os representantes vivos do 
sufismo raramente tenham sido consultados pelos académicos sobre esses 
pontos. 

O reconhecimento do clima estabelecido pelo islamismo como adequado 
a projecdo da sabedoria sufista é€ facil de acompanhar. A despeito do 


desenvolvimento de um clero nao-autorizado no islamismo, de _leitores 


tacanhos de Escrituras, aferrados a uma interpretagao dogmatica da religiao, o 
islamismo proporcionou melhores condi¢gdes para propagar uma doutrina 
espiritual do que qualquer uma das suas precursoras na mesma Area. 
Assegurou-se as minorias religiosas liberdade da perseguigao — imunidade 
rigidamente adotada durante o periodo em que os sufis se tornavam 
visivelmente ativos. O préprio islamismo carecia de definicao legal. O que era 
um crente? No minimo, uma pessoa que repetiria a frase La-illaha-illa-Allah, 
Mohammed ar-Rasul-Allah (“Nada se adora senao a divindade, o Exaltado, o 
mensageiro dos que merecem ser adorados”’), geralmente compreendida como 
“Nao ha Deus senao Ala, e Maomé é o Seu Profeta”. O descrente negava 
enfaticamente as palavras desse credo. Ninguém podia ver dentro do coracao; a 
crenga, portanto, nao se definia, inferia-se. 

Bastava que uma pessoa afirmasse concordar com tal f6mula para nao 
poder ser processada por heresia. Nao se fixara dogma nenhum acerca da 
natureza da divindade e da relagao com o Profeta; e nao havia na frase 
afirmativa nada que um sufi nao pudesse subscrever. Sua interpretacao poderia 
ser mais mistica do que a dos escolasticos, mas nao existia poder, nao existia 
um sacerdécio ordenado por exemplo, capaz de estabelecer, afinal, a 
ascendéncia dos clérigos. Finalmente, as interpretagdes dos doutores da lei 
regulavam o islamismo como comunidade. Eles nao podiam definir Ala, que 
transcendia a definigao humana, nem podiam interpretar com precisaéo a 
natureza do Mensageiro, relacao Unica entre a divindade e o homem. Nao 
demorou muito para que os sufis pudessem dizer livremente coisas como: “Sou 
um adorador de idolos, pois compreendo o que significa a adoragao de um 
idolo, que o iddlatra nao compreende”’. 

O fim da velha ordem no Oriente Préximo, segundo a tradi¢ao sufista, 
reuniu as “contas de mercurio”, isto é, as escolas esotéricas que operavam nos 
impérios egipcio, persa e bizantino, a “corrente de mercurio”, que era o 


sufismo intrinseco, evolucionario. 


Os sufis estabeleceram até o principio, aceito com freqiiéncia pelos 
tribunais islamicos, segundo o qual declaragdes aparentemente irreverentes, 
feitas em estado de éxtase mistico, nao poderiam ser aceitas pelo seu valor 
nominal para finalidades legais. “Se um arbusto pode afirmar ‘Eu sou a 
Verdade’”, disse um famoso sufi, “um homem também pode.” 

Havia outrossim a crenga, firmada entre o publico geral, de que Maomé 
tivera uma relacgdo especial com outros misticos e que os devotos e altamente 
respeitados “Buscadores da Verdade” ( 13 ), que o cercaram durante a sua 
existéncia, podem ter sido os receptores de uma doutrina espiritual que ele 
comunicava em particular. Nao nos esquecamos de que Maomé nao afirmava 
ter trazido uma religiao nova, senao que continuava a tradi¢ao monoteista que 
ja existia muito antes do seu tempo, como ele mesmo dizia. Recomendava o 
respeito aos membros de outras crengas e falava na importancia de mestres 
espirituais de muitas espécies. O préprio Corao, revelado por métodos misticos, 
proporcionava inimeras indicagdes de pensamento mistico. 

Na esfera religiosa, o Coraéo mantém a unidade das religides e a origem 
idéntica de cada uma delas — “Toda nacaéo tinha um Admoestador’. O 
islamismo aceitou Moisés, Jesus e outros como profetas inspirados. Além 
disso, o reconhecimento da missao de Maomé por intmeros judeus, cristaos e 
magicos (incluindo sacerdotes) antigos, alguns dos quais tinham viajado para a 
Arabia durante a vida dele a procura de um mestre, proporcionou mais uma 
base para a crenga na continuidade do ensinamento antigo, nao localizado, do 
qual religides anteriores, altamente organizadas, talvez fossem simples 
elaboracgOes ou vulgarizacées. 

Eis ai por que, na tradi¢ao sufista, a “cadeia de transmissao” das escolas 
sufistas pode remontar ao Profeta, por uma linha, e a Elias, por outra. Um dos 
mestres sufistas mais respeitados do século VII — Uways, que morreu em 657 
— nunca se encontrou com Maomé, embora vivesse na Arabia na mesma 


época e tivesse morrido depois dele. De mais a mais, esta registrado 


oficialmente que ja se usava 0 nome “sufi” antes da declara¢ao, feita por 
Maomé, da sua missao profética ( 14 ). E para que se compreenda 
razoavelmente os sufis, é essencial compreender esse sentido de continuidade 
do ensinamento espiritual, bem como a crenga na evolucao da sociedade. 

Mas talvez a maior contribuicgéo do islamismo para a divulgacao do 
pensamento sufista fosse a sua falta de exclusivismo e sua aceitagao da teoria 
de que a civilizacio era evolucional e até orgdnica. A diferenca de muitos 
predecessores, 0 islamismo insistia em que a verdade se tornasse acessivel a 
todos os povos em momentos especificos do seu desenvolvimento; e que o 
islamismo, longe de ser uma nova religiao, nada mais era do que a Ultima na 
série das grandes religides dirigidas a todos os povos do mundo. Asseverando 
que nao haveria profeta algum depois de Maomé, o islamismo refletia, em seu 
sentido sociol6gico, a consciéncia humana de que a era da ascensao de novos 
sistemas teocraticos estava no fim. E os eventos dos mil e quinhentos anos 
subseqiientes demonstraram a verdade dessa assercao. Mercé do 
desenvolvimento da sociedade, 

tal como a temos hoje, é inconcebivel que novos mestres religiosos da 
importancia dos fundadores das religides do mundo alcancem uma 
preeminéncia comparavel a que alcancgaram Zoroastro, Buda, Moisés, Jesus e 
Maomeé. 

Depois do pleno desenvolvimento da civilizagaéo islamica na Idade 
Média, o contato entre as correntes de crenga intrinseca numa outra vida, de 
todos os povos, seria muito mais estreito do que durante os dias lendarios em 
que o misticismo pratico se limitava a grupos fechadissimos, relativamente 
pequenos. O sufismo principiou entéo a propagar-se de varias maneiras 
diferentes. Os mestres especializados em concentragao e contemplacao 
opuseram-se a tendéncia maior para a materialidade, equilibrando materialismo 
com ascetismo. O ascetismo, advertiu o grande sufi Hasan de Basra (morto em 


728), pode ser masoquista e, nesse caso, deve-se a falta de firmeza. Todo sufi 


tinha de passar por um periodo de adestramento — longo ou curto, de acordo 
com sua capacidade — antes de ser considerado suficientemente equilibrado 
para estar “no mundo mas nao pertencer a ele”. Adaptando seus ensinamentos 
as necessidades da sociedade, os poetas e cantores sufistas criaram obras- 
primas que vieram a se tornar parte da heranga classica do Oriente. Em circulos 
em que prevaleciam o entretenimento e a frivolidade, as técnicas sufistas 
ajustaram-se a mlUsica e a danca, ao ensinamento através de _hist6rias 
romanticas e maravilhosas e, sobretudo, ao humor. A concentra¢ao no tema do 
amor e a separacéo entre o ser humano e sua meta foram, no inicio, 
introduzidas nas esferas militares, onde a cavalaria e o tema da busca da amada 
e de uma realizacao final produziram mais literatura e a formacao de ordens de 


cavalaria, subseqiientemente importantes no Oriente e no Ocidente. 

Notas: 

(1 )Ver anotagdo “Linguas”. 

(2 ) Safarnama, de Sirajudin Abbasi, 1649. 

(3 ) O reverendo Canon Sell, especialista em sufismo, parece pensar 
que essa falta de instrucdo livresca tenha algo a ver com a teologia, nem mais 
nem menos: “O simples estudo dos livros ndo faz um tedlogo”’, diz ele, numa 
nota de pé de pagina (dr. Sell, Sufism, Christ. Lit. Soc., 1910, pag. 63). Rumi se 
lhe afigura dificil, e ele confessa a pag 69 do livro: “Sd mesmo estudantes 
muito pacientes conseguem encontrar o sentido esotérico do poeta”. 


(4) Ver anotacao “Consciéncia”’. 


(5) R. A. Nicholson, Tales of mystic meaning, Londres, 1931, pag. 171. 


( 6 ) “As palavras ndo podem ser usadas com referéncia a verdade 


religiosa, exceto como analogia.” (Hakim Sanai, O jardim murado da verdade) 


(7) As “fases” na literatura sufista correspondem a transmutacao de 


sete “eus”, cujo termo técnico equivalente é nafs. Ver anotacgao “Sete 
homens”. 

(8 )Ver anotagao “Santo Agostinho ”. 

(9 )Ver anotacgao “Hanifitas”’. 

(10 )Ver anotagao “Confluéncia”. 

(11) R. A. Nicholson, The mystics of Islam, Londres, 1914, pdgs. 161 e 
SegS. 


(12 ) E. G. Browne, A literary history of Persia, 1909, pag. 424. 


( 13 ) Tulab el Haqgq. 


( 14 ) Kitab el-Luma. 


6 - Os antecedentes 


II O elefante no escuro 


“Um homem, que nunca tinha visto agua, ao ser atirado dentro dela de 
olhos vendados, sente-a. Quando se lhe retira a venda, sabe o que é. Até 
J 


entdo, so a conhecia por seu eleito. ’ 


Rumi, Fihi Ma Fihi 


Com a expansao da ciéncia e das artes entre os sarracenos, 0 génio 
sufista afirmou-se quando os sufis se tornaram médicos e cientistas e deixaram 
simbolos em seus edificios e na arte decorativa (parte da qual recebe hoje o 
nome de arabescos) destinados a manter visiveis certas verdades eternas, que 
sintetizavam, como acreditavam os sufis, a alma humana 4a procura da 
harmonia final e da integragéo com toda a criagéo e o seu progresso nesse 
sentido ( | ). 

Os resultados do sistema intensamente pratico dos sufis, embora muitas 
vezes obscuros para estranhos, que desconhecem o verdadeiro significado do 
sistema, encontram-se espalhados no pensamento, na arte e nos fendmenos 
magico-ocultistas do Oriente e do Ocidente. Aproximando-nos ainda mais da 
experiéncia sufista, precisamos dar uma espiada nos métodos de pensamento e 
nas idéias basicas desses misticos. Poderiamos comecar com um poema, um 
chiste, um simbolo. 

Diz-se tradicionalmente que os caminhos que levam ao pensamento 
sufista séo quase tao variados quanto o numero de sufis existentes. A religiao, 
por exemplo, nao pode ser aceita nem rejeitada de pronto, enquanto o 
estudioso nao souber exatamente o que ela significa. A unidade essencial de 
toda fé religiosa nao é aceita em todo o mundo, dizem os sufis, porque a 
maioria dos crentes nao se da conta do que é essencialmente a prépria religido. 
Ela nao tem obrigacao de ser 0 que geralmente se presume que seja. 

Para o sufi, o fanatico religioso e o escarnecedor da religiao sio como a 


pessoa que acredita que a terra seja achatada, discutindo com outra para a qual 


a Terra é cilindrica — nenhuma delas tem a menor experiéncia real do que esta 
discutindo. 

Isso revela uma diferenga fundamental entre o método dos sufis e 0 de 
outros sistemas metafisicos. Acredita-se com demasiada freqiiéncia que uma 
pessoa tem de ser crente ou descrente, ou talvez agnostica. Se for crente, 
esperara que lhe oferegam uma fé ou um sistema que lhe pare¢a satisfazer o 
que julga serem suas necessidades. Pouca gente lhe dira que ela talvez nao 
compreenda quais so as suas necessidades. 

O mundo dos sufis tem dimens6es extras; para ele as coisas sao 
significativas num sentido em que nao 0 sao para pessoas que seguem apenas o 
treinamento que lhes imp6e a sociedade comum. 

Tais pessoas sao “estrabicas”. “Perguntado quanto sao dois mais dois, 
um homem faminto respondera: ‘Quatro (ou até oito) pdes’.” 

A totalidade da vida nao sera compreendida, afianga o ensinamento 
sufista, se for estudada apenas pelos métodos que utilizamos na vida cotidiana. 
Isso, em parte, porque, embora se possa perguntar: “A que vem tudo isso?” 
numa seqiiéncia nominavelmente razoavel de palavras, a resposta nao se 
expressa de maneira semelhante, pois vem através da experiéncia e da 
iluminagao. Um instrumento capaz de avaliar coisa pequena nao pode, 
necessariamente, avaliar uma grande. “Ponha em pratica 0 seu conhecimento, 
pois 0 conhecimento sem a pratica é um corpo sem vida”, diz Abu Hanifa ( 2 ). 
Um cientista lhe dira que 0 espacgo e 0 tempo a mesma coisa, Ou que a matéria 
nao é solida, e talvez seja capaz de prova-lo por seus proprios métodos. Isso, 
contudo, fara pouca diferen¢a para o seu entendimento, e nenhuma para a sua 
experiéncia do que tudo isso envolve. Digamos que a matéria seja 
infinitamente divisivel. Para os propésitos praticos, no entanto, ha um limite 
para o numero de divisdes que podemos fazer de um pedaco de chocolate, se 
quisermos que as ditas divisdes funcionem como esperamos que funcione um 


pedaco de chocolate.Assim sendo, de um lado podemos estar olhando para um 


pedaco de chocolate, de outro para um objeto que queremos dividir no maior 
numero possivel de pedacgos. A mente humana tende a generalizar a partir de 
uma evidéncia parcial. Os sufis acreditam que podem experimentar algo mais 
completo. 

Uma historia sufista tradicional esclarece um dos aspectos dessa questao 
e mostra as dificuldades que se opdem até aos estudiosos que se aproximam 
dos sufis com a intengao de compreendé-los pela aplicagao de métodos 


limitados de estudo: 


Um elefante pertencente a uma mostra ambulante fora colocado num 
estabulo perto de uma cidade que até entéo nunca tinha visto um elefante. 
Tendo ouvido falar na maravilha escondida, quatro cidadaos curiosos foram 
tentar vé-la antes dos outros. Chegados ao estabulo, verificaram que nao havia 
luz. A investiga¢ao, portanto, teve de ser feita no escuro. 

Um deles, tocando-lhe a tromba, supés a criatura parecida com uma 
mangueira de agua; o segundo apalpou-lhe uma orelha e concluiu que era um 
leque. O terceiro, pegando uma perna, comparou-a a um pilar vivo; e o quarto, 
tendo posto a mao no dorso do animal, convenceu-se de que era uma espécie 
de trono. Nenhum deles p6de formar uma imagem completa; e, partindo da 
parte com que cada um entrara em contato, s6 puderam referir-se ao animal em 
termos de coisas que ja conheciam. O resultado da expedicao foi uma 
confuséo. Cada qual tinha a certeza de ter razao; e nenhum dos outros 
habitantes da cidade compreendeu o que acontecera, nem o que os 
investigadores haviam, de fato, experimentado. 

A pessoa comum desejosa de informar-se a respeito do pensamento 
sufista procurara, normalmente, os livros de consulta. Podera procurar a 
palavra “sufi” numa enciclopédia ou recorrera a livros escritos por eruditos de 


varios géneros, entendidos em religido e em misticismo. 


Se assim fizer, encontrar4é um exemplo admiravel da mentalidade do 
“elefante no escuro”. 

De acordo com um estudioso persa, o sufismo é uma aberracao crista. 
Segundo um lente de Oxford, ele sofreu a influéncia do Vedanta hindu. Um 
professor drabe-americano diré que se trata de uma reacao contra o 
intelectualismo islamico. Um mestre de literatura semitica afirmara haver 
encontrado nele tracos do xamanismo da Asia Central. Para um alemio, ele 
cheira a budismo acrescentado ao cristianismo. Dois excelentes orientalistas 
ingleses acharam nele vigorosa influéncia neoplatOnica; um deles, todavia, 
concedera que talvez tenha sido gerado independentemente. Um 4rabe, 
publicando suas opinides através de uma universidade americana, assegura aos 
leitores que 0 neoplatonismo (que invoca como ingrediente sufista) provém do 
grego e do persa. Um dos maiores arabistas espanhdis, ao mesmo tempo que 
proclama uma iniciagao do monasticismo cristao, indica 0 maniqueismo como 
fonte sufista. Outro académico de nao menor reputa¢éo encontra 0 gnosticismo 
entre os sufis; ao passo que o professor inglés que traduziu um livro sufista 
prefere pensar nele como “numa seitazinha persa”. Mas outro tradutor 
descobre a tradi¢ao mistica dos sufis “no proprio Corao”. “Conquanto as 
numerosas definigdes do sufismo, que figuram nos livros arabes e persas sobre 
O assunto, sejam historicamente interessantes, a sua principal importancia 
reside em mostrar que o sufismo é indefinivel.”( 3 ) 

Uma resenha paquistanesa de Rumi (1207-1273) considera-o herdeiro 
virtual de todas as grandes correntes do pensamento antigo representadas no 
Oriente Préximo. Os que estiveram em contato real com os sufis e assistiram 
as suas reuniOes, nao precisam de nenhum ajustamento mental nem de um 
esforco da vontade para achar que o sufismo contém as miriades de fios que 
aparecem em sistemas n4o-sufistas como 0 gnosticismo, 0 neoplatonismo, o 
aristotelismo, etc. “Ondas inumeraveis, que beijam a terra e refletem 


momentaneamente o sol — todas do mesmo mar’, o mestre Halki. Por outro 


lado, a mente treinada para acreditar na individualidade ou no monopélio de 
idéias de certas escolas nao sera facilmente capaz de trazer esse entendimento 
sintetizador 4 contemplacao do sufismo. 

O dr. Khalifa Abdu Hakim mostra-se capaz de recorrer a todas as 
escolas filoséficas de cujas idéias compartilha Rumi sem ser compelido a 
considerar uma derivada da outra. Diz ele: “O seu Mathnawi é um cristal de 
muitas facetas, em que vemos refletidas as luzes fragmentadas do monoteismo 
semita, do intelectualismo grego, da teoria das idéias de Platao e da teoria da 
causacao e do desenvolvimento de Aristételes, do Uno de Plotino e do éxtase 
que se une ao Uno, das questdes controvertidas dos mutakallimun 
(professores), dos problemas Erkenntnistheoretisch de Ibn Sina e al-Farabi, da 
teoria da consciéncia profética de Ghazali e do monismo de Ibn El-Arabi’”’. 

O que nao quer dizer, se a minha posicao ainda nao ficou bem clara, que 
Rumi compés, com os ingredientes acima, um sistema de misticismo. “Peras 
nao se encontram somente em Samarcanda.” 

A literatura mundial sobre o sufismo é ampla — grande nimero de 
textos sufistas foi traduzido por eruditos ocidentais. Poucos tiveram a 
vantagem, se é que a teve algum, de experimentar o sufismo, ou de conhecer- 
lhe a historia oral, ou mesmo a ordem em que é estudado o seu material 
formal. Isso nao significa que os seus trabalhos nao tenham muito valor. 
Foram utilissimos ao orientalista, mas podem propender para a incoeréncia. 
Como o escriba lendario que tinha de acompanhar a carta que escrevera e |é-la 
pessoalmente por causa da sua ilegibilidade, muitos desses trabalhos reclamam 
um comentario sufista. 

O efeito das tradugdes e dos livros discursivos que tém por tema o 
sufismo sobre 0 estudante nao-iniciado ha de ser notavel e, por certo, nao sera 
facilmente esquecido. O método de abordar a questao das tradugdes tem seus 
aspectos inusitados. Pondo de parte a questao das diferengas entre tradutores 


no que tange a questoes de acuracia e significado (que causaram entre eles uma 


atividade felina, porém irrelevante), verificamos que o material literario 
oferecido ao leitor cativo em forma traduzida pode sofrer estranhas aventuras. 

Fazem-se, as vezes, tentativas para reproduzir em inglés a cadéncia ou 
as rimas originais da poesia oriental, porque, na opiniao do tradutor, esse 
truque ajuda a transmitir o sentido do original. Outros tradutores, contudo, 
sustentam opiniao contraria e se abstém de qualquer tentativa de reproduzir a 
métrica, porque afirmam ser impossivel ou indesejavel atingi-lo. Alguns 
textos, além disso, sao traduzidos com a ajuda de comentarios nao-sufistas 
(geralmente muculmanos, e até teoldgicos formais cristaéos). Depois, ha as 
traducOes parciais, apresentadas seletivamente, mutiladas por excisOes que o 
tradutor se julgou autorizado a fazer. Quanto menos ele sabe a respeito das 
praticas sufistas, tanto mais valentes parecem ser as suas mutilagdes. No 
entanto, os escritos sufistas nunca sao apenas material literario, filoséfico ou 
técnico. 

Existe uma tradu¢do inglesa de um livro persa, que nao foi feita do 
idioma persa, mas da traducao francesa de uma interpretacao urdu de um 
classico resumo persa de um original drabe. Existem versOes modernas de 
classicos persas, editadas por vezes para eliminar referéncias ofensivas as 
atuais crengas religiosas iranianas. Acrescentem-se-lhes as obras de escritores 
nao-académicos e vulgarizadores cristaos (missionarios), hindus e neo-hindus 
ocidentais e nao-sufistas ocidentais. A apresentagcao do sufismo ao homem 
culto comum numa lingua ocidental revela uma condicao de literatura que 
talvez nao encontre similar em nenhum outro campo. 

Esse processo caleidoscé6pico tem seus proéprios encantos especiais. A 
tendéncia a desviar-se do curso préprio, verdadeiro ou natural, para encontrar 
um termo que pareca impossivel, a nao ser que seja “policotomia” (segundo o 
modelo de dicotomia), alcangara, com efeito, um ponto divertido cerca de mil 
anos atras, quando o pensador judeu Avicebron de Malaga (c. 1020-c. 1050 ou 


1070) escreveu A fonte da vida, livro baseado na filosofia sufista iluminista 


Porque ele escreveu em arabe, muitos cristaéos autorizados da escola européia 
do norte, que entao absorviam o saber “arabe”, julgaram-no drabe. Alguns, 
pelo menos, acharam que ele era cristao, “doutrinariamente sadio”, e o 
proclamaram. Os franciscanos aceitaram-lhe os ensinamentos e transmitiram- 
nos, com entusiasmo, a corrente crista de pensamento, depois de encontra-los 
numa traducao latina, feita um século apdés a morte de Avicebron. 

Uma senhora de formagao universitaria, que escreveu autorizadamente 
sobre 0 misticismo no Oriente Médio, sentiu mais de uma parte do elefante; 
pois no mesmissimo livro diz que o sufismo “pode ter sido efetuado (sic) pelas 
idéias budisticas”; e que os sufis primitivos “podem ter tido reduzidos contatos 
com qualquer tipo de literatura helenistica’” — embora suas idéias derivassem 
de fontes helenistas. Em seguida remata o estudo da maneira sufista decidindo 
que: “Sua origem e fonte reais se encontram no anseio antiqiifssimo de Deus 
experimentado pela alma humana”. 

A atividade sufista exerceu consideravel influéncia sobre o Ocidente 
cristao, de modo que se poderia fazer excelente defesa da afirmativa sufista de 
que a verdade objetiva contém em si mesma uma dinamica dificilmente 
negavel. Essa forga vitalista, contudo, depende, para a sua expresso correta, 
do alinhamento do receptor humano. Na auséncia dessa preparacao, a corrente 
sufista sujeita-se a tomar uma direcao peculiar. Especialmente suscetivel a tal 
perversao, 0 manejo eletivo ou fragmentdrio da corrente sufista 6 muito bem 
ilustrado pelo destino da obra de Ghazali na Europa. 

Ghazali, procedente da Asia Central (1058-1111), escreveu um livro 
chamado A destruicdo dos fildsofos, logo parcialmente traduzido e utilizado 
pelos apologistas catélicos contra as escolas muculmanas e contra as escolas 
cristas. A porcao que caiu nas maos do Ocidente, todavia, foi apenas a parte 
devotada a exposic¢ao preparatoria a filosofia. As obras sufistas de Ghazali tém 
de ser lidas como um todo, e suas opinides acerca do valor dos exercicios 


sufistas também tém de ser adotadas para que ele seja corretamente 


compreendido. Esse livro, porém, foi respondido por outro arabe, Ibn Rushd de 
Cérdoba (1126-1198), o qual, sob o nome de Averréis, também foi traduzido. 
Ele nao conseguiu, todavia, refutar Ghazali com os seus métodos escolasticos, 
se bem pensasse havé-lo feito. Sem embargo disso, 0 averroismo dominou o 
pensamento escolastico ocidental e cristéo por quatrocentos longos anos — 
desde o século XII até o fim do século XVI. Tomados em conjunto, os 
fragmentos de Ghazali e 0 aristotelismo de Averrdis constituiram uma corrente 
sufista dupla (agao e reacéo) que alimentou uma Cristandade totalmente 
ignorante (no que diz respeito aos escoldsticos) da causa iniciadora tanto do 
ghazalismo quanto do averroismo. 

“E importante observar”, diz Rumi, “que coisas opostas trabalham 
juntas, ainda que se oponham nominalmente.” (Fihi Ma Fihi.) 

Os que tentam estudar o sistema raramente partilham da concep¢ao 
sufista fundamental de que o sufismo é, ao mesmo tempo, ensinamento e parte 
de uma evolucao organica. Conseqiientemente, quase nao ha possibilidade de 
que a pessoa que esta de fora seja capaz de chegar a conclusOes precisas. 
Fiando-se apenas em sua faculdade discursiva, ela j4 esta incapacitada antes de 
comecar. E ao externalista de hoje, tanto quanto ao de ontem, que Rumi se 


dirige em seu Mathnawi: 


“Donad o ki nekbakht wa muharam ast: 


Ziraki az Iblis wa ishq Adam ast’. 


O que quer dizer: 


“Quem for afortunadamente iluminado [o sufi] 


Sabe que o sofisma vem do Diabo e 0 amor, de Adao”’. 


Se os sufis deixam confuso o erudito com suas aparentes contradic6es, 
levando-o as vezes a cercar as proprias conclusoes de tantas qualificagdes que 
Ihes tiram grande parte do valor, podem acender no tedlogo uma colera 
sagrada. O amor, principio ativo do desenvolvimento e da experiéncia sufista, 
igualmente mecanismo e meta, nao pode ser admitido como genuino. O 
reverendo professor W. R. Inge, em Christian mysticism (“misticismo 
cristao”), precipita-se ao que supde ser o alvo: “Os misticos sufistas, ou 
maometanos, empregam muito livremente a linguagem erética e parecem, 
como verdadeiros asiaticos, haver tentado emprestar um carater sacramental ou 
simb6lico a satisfag¢ao de suas paixdes”’. 

Esse exemplo classico evoca visdes de certos estudiosos ocidentais que 
abragaram o sufismo e os revela como adeptos asiaticos da imitagao da 
linguagem erotica (em segredo, pois nao o publicam), a qual, por si mesma, 
esconde a satisfagao de suas paixGes. Eles, por sua vez, podem achar consolo 
na opiniado de um professor de Cambridge que vé o sufismo, mais 
respeitavelmente, como “o desenvolvimento da religiao primordial da ra¢a 
ariana”. E se o simbolismo sufista, de fato, nao é tal, mas representa antes 
experiéncias realmente vividas, podemos chegar a conclusao de que os sufis o 
até mais versateis do que os cuidam os seus mais leais defensores. O sufi 
literalista seria capaz de engolir uma centena de oceanos, adorar idolos sem os 
adorar, viajar para a China em estado de embriaguez — estar no mundo sem 
pertencer a ele — para nao falar em suas cem luas e sois. 

Os advogados de uma interpretacdo literal das expressdes misticas ja 
receberam, naturalmente, uma resposta adequada de especialistas como Evelyn 


Underhill: 


“O simbolo — roupagem que o espiritual toma emprestada ao plano 
material — é uma forma de expressao artistica. Ou seja, nao é literal, mas 


sugestivo, conquanto o artista que oO usou possa, as vezes, perder de vista a 


distingao. Dai que as pessoas segundo as quais ‘o casamento espiritual’ de 
Santa Catarina ou de Santa Teresa disfarg¢a uma sexualidade pervertida, e a 
visao do Sagrado Coragao envolve uma incrivel experiéncia anat6mica, ou a 
divina embriaguez dos sufis é a apoteose da ebriedade, apenas fazem praca da 
sua ignorancia do mecanismo das artes: como a dama que achava que Blake 


devia ser louco porque dizia haver tocado 0 céu com o dedo”’.( 4 ) 


Cumpre admitir que é mais facil para o estudioso abordar e descrever 
um aspecto do “elefante no escuro” do que formar uma visdo externa coerente 
do sufismo, ao menos para ele. Muitos eruditos sofrem de uma incapacidade 
psicologica de lidar com o tema. “Além da incapacidade propriamente dita’, 
diz Ghazali, “outras deficiéncias impedem que se alcance a verdade espiritual. 
Uma delas € 0 conhecimento adquirido por meios externos.” (A alquimia da 
felicidade. ) 

Além do muro inescalavel da experiéncia, ha o problema da 
personalidade sufista. Qualquer exame comum de escritos e carreiras sufistas 
seria 0 bastante para deixar perplexo o investigador menos doutrinario. Entre 
os sufis tem havido antigos sacerdotes zoroastrianos, cristaos, hindus, budistas 
e outros; persas, gregos e arabes, egipcios, espanhdis e ingleses. Existem, nas 
fileiras dos mestres tedlogos sufistas, um capitaéo reformado dos banditti, 
escravos, soldados, mercadores, vizires, reis e artistas. Somente dois sao 
conhecidos de muitos leitores ocidentais contemporaneos: o poeta e 
matematico Omar Khayyam, da Pérsia, e o principe Abu ben-Adam, do 
Afeganistao — objeto de um poema de Leigh Hunt: “Abu ben-Adam, 
aumentada seja a sua tribo...” 

Entre os que foram diretamente influenciados pelo sufismo podemos 
citar, ao acaso, Raimundo Litlio, Goethe, o presidente De Gaulle e Dag 


Hammarskjéld, da ONU. 


Escrevendo freqiientemente sob a ameaca de perseguicao inquisitorial, 
os sufis prepararam livros que conciliam suas praticas com a ortodoxia e 
defendem o emprego de imagens fantasiosas A fim de obscurecer os 
significados de fatores ritualistas, ou parecer meros compiladores de 
compéndios sufistas, eles transmitiram manuscritos cuja esséncia sufista so 
deve ser destilada pelos que possuem 0 equipamento necessdrio. Adaptando 
seus trabalhos a lugares, épocas e temperamentos diferentes, acentuaram, por 
seu turno, os papéis do ascetismo, da piedade, da mtisica e do movimento, da 
solidao e do gregarismo. Fora dos circulos sufistas s6 se conseguem manuais 
sufistas respeitavelmente religiosos. 

Os tradutores demonstraram reiteradas vezes que uma pessoa pode 
ignorar de todo a coeréncia existente por tras do ensinamento sufista e, nao 
obstante, apreciar a obra dos seus grandes poetas. O orientalista Sir Denison 
Ross saudou Gertrude Bell, infatigavel estudiosa e tradutora, para o inglés, do 
grande Hafiz, pela erudicao e capacidade de julgar. Entretanto, ela é a primeira 
a admitir: “E dificil determinar com preciséo os fundamentos por que ele 
[Hafiz] é apreciado no Oriente, e talvez seja impossivel compreender 0 que os 
compatriotas fazem dos seus ensinamentos”( 5 ). 

Isso Ihe torna ainda mais interessante o tiro no escuro, quando tenta 
formar uma opiniao sobre o objetivo real de Hafiz: “Do nosso ponto de vista, 
portanto, a substancia da sua filosofia parece ser que ha pouca coisa da qual 
possamos estar certos, que 0 objeto do desejo de todos os homens tem de ser 
sempre pequeno; que cada um de nos se propora busca-lo ao longo de uma 
estrada diferente; nenhum achara a sua estrada facil de palmilhar, e cada qual 
podera, se for sabio, descobrir compensag6es para a sua faina a beira da 
estrada”( 6 ). Ela nao vé a atividade sufista como um processo — como os 
sufis a véem —, mas nao pdde deixar de vislumbrar o carater estranho e 


totalmente sufista de Hafiz ao descrever, e ao ver, um panorama do 


pensamento humano no que 6, para nos, o presente e no que era, para ele, 


naturalmente, o futuro distante: 


“E como se o seu olho mental, dotado de maravilhosa acuidade, tivesse 
penetrado nas provincias do pensamento que nods, de uma idade ulterior, 


estavamos destinados a habitar’’( 7 ). 


A presciéncia de Hafiz era tao evidente que nao podia fugir a 
observacéo; mas era também desconcertante. E Gertrude Bell nao chega a 
conclusao nenhuma a esse respeito. 

Voltando ao nosso elefante, os estudiosos, felizmente, sio muito menos 
doutrinarios do que os eclesiasticos. Para os sufis, ambos se parecem com os 
visitantes da casa do elefante. Sera possivel que todos eles viram s6 uma das 
partes? Dizem os sufis: “Isso nao € uma religiao; é a religido”’; e: “O sufismo ¢é 
a esséncia de todas as religides”. Existe, pois, entre os sufis e alhures, a 
tradigao segundo a qual uma doutrina secreta, transmitida por inicia¢gao e 
preservada por uma cadeia de sucessao, explica que o observador de fora, 
condicionado por seus preconceitos, veja quase todas as formas de religiao 
entre os escritos dos sufis? 

A fim de determina-lo teremos de reportar-nos as opinides dos sufis 
sobre este ponto, 0 que tem sido geralmente passado por alto pelos estudiosos 
nao-sufistas, além de seguir as tradigdes de outras escolas, assim como a 
transmissao, na Idade Média e em outros tempos, de uma crenga num 
ensinamento espiritual que transcende a religiao formalizada. A procura nao é 
desinteressante. 

“Antigamente”, de acordo com o xeque Abu el-Hasan Fushanji, “o ser 
sufi era uma realidade sem nome. Hoje ¢ um nome sem realidade”. Essa 
afirmagao, tomada por seu valor nominal, significa, na opiniao geral, que 


abundavam as pessoas que se chamavam sufis, ao mesmo tempo que a 


verdadeira atividade dos sufis nao era compreendida. E, conquanto esta 
também possa ser uma interpretacao da frase, destina-se aqui a esclarecer um 
ponto completamente diverso. 

A tendéncia para acompanhar um fendmeno hist6érico até os seus 
primordios definidos, tao acentuada na fase atual do saber, esta, sem dtvida, 
ligada a necessidade da mente comum de ter um principio e, se possivel, um 
fim para tudo. Quase tudo o que o homem conhece através dos sentidos tem 
para ele um principio e um fim. Saber o que é alguma coisa nos da uma 
sensacao de estabilidade, um sentimento de segurancga. Colado o rétulo ao 
livro, este pode ser colocado na prateleira — 0 A a Z de uma coisa qualquer. 
Existem varios métodos mais ou menos aceitos de estabelecer principios e fins, 
ou de criar substitutos para eles por meio de mitos e lendas fabricadas, que nao 
raro tratam do modo como as coisas comegaram e do modo como terminarao. 
Outra maneira é a do imperador chinés que ordenou que a histéria comecgasse 
por ele e que todos os livros anteriores fossem destruidos. Uma terceira técnica 
é presumir que determinado evento, localizado no tempo e talvez no espaco, 
representa um comeco. Era esta, via de regra, a maneira religiosa, e esta muito 
vigorosamente marcada no cristianismo familiar, cujo dogma oficial depende 
dela, apesar de Santo Agostinho. 

A crenga em que certo acontecimento religioso Unico produziu uma 
mudanga completa no destino humano liberou, dentro da cristandade, grande 
forga de energia, mas dois fatores, pelo menos, lhe reduziram o efeito. O 
primeiro foi 0 tempo, que, no caso, mostrou haver um limite para a expansao 
natural e até artificial do cristianismo da Igreja, e um limite para a sua 
dinamica dentro do proprio terreno.O outro foi um problema escolastico. Por 
serem oS ensinamentos de Jesus considerados Unicos (embora, talvez, 
“prefigurados e preditos na profecia’), tornava-se dificil atingir uma 
perspectiva espiritual nao condicionada por essa crenga. A religiao, o 


misticismo e a espiritualidade j4 nao poderiam ser facilmente encarados como 


um desenvolvimento natural ou uma propriedade comum da humanidade. De 
acordo com os sufis, 0 principal contrapeso no poder do cristianismo 
formalizado era a experiéncia continuada da verdadeira tradicgao de que ele 
constituia uma distor¢ao. 

Antes mesmo do século X, quando o islamismo possuia a cultura mais 
poderosa e a civilizagéo mais progressiva do mundo conhecido, a teoria de 
uma doutrina secreta, um ensinamento guardado desde os tempos mais 
remotos, abrira caminho para o Oeste partindo deste centro de gravidade. A 
primeira e mais poderosa escola sufista da Europa fundou-se na Espanha, ha 
mais de um milhar de anos ( 8 ) . A tradigao nao foi, como se poderia pensar, 
inventada no Ocidente para explicar a ascendéncia dos paises arabizados. 
Ajustava-se muito bem ao islamismo, e foi até incidentalmente encorajada por 
ele, cuja visdo da religiao, conforme notamos, era também a de um processo 
continuo representado em toda comunidade. Existia no Extremo Oriente e 
despertaria uma resposta nos corag6es dos que ainda conservavam lembrancas 
de ensinamentos espirituais anteriores. Era parte, a teoria da teosofia que 
explicava as diferentes manifestag6es religiosas no seio de comunidades que, 
segundo a religiao doutrinaria de outra marca, nem deviam existir. 

Este sentido de unidade da religiao espiritual, experiencial ou simbélica 
vigia, sem duvida, nos tempos em que os povos do mundo antigo equiparavam 
os seus deuses uns aos outros — Merctrio a Hermes, Hermes a Tot sao 
exemplos. E os sufis consideram essa teoria teoséfica sua propria tradi¢ao, 


conquanto nao limitada ao dominio religioso. Dai que, como quer o sufi: 


“Estou no pagao; adoro perante o altar do judeu; sou o idolo do 
iemenita, o verdadeiro templo do adorador do fogo; 0 sacerdote do magico; a 
realidade espiritual do bramane que medita de pernas cruzadas; o pincel e a cor 
do artista; a personalidade poderosa, suprimida, do escarnecedor de religides. 


Nao tomamos o lugar de outros — quando uma chama € atirada a outra, ambas 


se juntam a ponto de nao andarem sés. Arremesse uma tocha numa vela e 
exclame depois: “Vejam! aniquilei a chama da vela!’” (Ishan Kaiser em A fala 


dos sdabios.) 


Os sufis utilizam um novo ponto de vista para superar o 
condicionamento imposto pela sociedade materialista, unilateral. Degradou-se 
toda a filosofia porque se condensou o ensino da “sabedoria”. As pessoas 
repetem sem cessar truismos umas para as outras, sem realmente experimentar 
oO que significam. Se um sufi diz: “Faz-se mister um novo enfoque’”’, nao é 
improvavel que quem quer que 0 ouga concorde imediatamente com ele 
(porque a afirmacgado soa significativa) e esqueca tudo imediatamente. O 
sentido das palavras nao calou. “Tome o trigo e nao a medida em que esta 
contido.” (Rumi, Mathnawi, livro II.) 

Tao importante é libertar a reflexao das adesdes do pensamento rigido 
que o grande Rumi comecou suas duas obras mais relevantes com exercicios 
nesse sentido, no qual acompanha o processo normalmente seguido pelas 
escolas sufistas; e, se bem os tradutores externalistas provavelmente o 
ignorem, dois dos seus livros s4o comentarios sobre as fases e estados do 
desenvolvimento sufista tal como se manifestam na propria indole de uma 
escola sufista. 

Bem no comeco de Fihi Ma Fihi, Rumi cita um dito de Maomé que 
passou para a fala comum e se converteu em provérbio, sabiamente 
transmitido de boca em boca. Segundo se afirma, Maomé teria dito: “O pior 
dos sabios é 0 que visita os principes; o melhor dos principes é 0 que visita os 
sabios”’. 

Rumi assinala que o sentido espiritual desse ensinamento é que o 
significado de “‘visitar’” depende da qualidade do visitante e do visitado. Se um 
grande sabio visita um principe, 0 beneficiado é o principe, o qual, por isso 


mesmo, deve ser considerado como “visitante” do sabio. O que esta muito 


longe de ser um mero jogo de palavras, como supuseram pessoas menos 
avisadas. 

Com o que equivale a uma tatica de choque, 0 Mathnawi se inicia com 
um ensinamento, depois do célebre “Canto do cani¢o”, que lembra um conto 
de fadas a respeito de um principe que saiu a cacga e uma bela jovem. Quando 
se instala a audiéncia, disposta a apreciar a histéria convencional, Rumi 
principia a manipula-la para criar reflexGes na mente e combater a tendéncia 
ao “sono”, sufisticamente considerada a reacao usual as historias populares. 

Um principe, que saira para cagar, avistou na estrada uma linda criada. 
Apaixonou-se por ela e comprou-a. Logo depois, ela caiu doente. Desesperado, 
0 potentado ofereceu aos médicos que a curassem tudo 0 que pudessem desejar 
em termos de bens materiais. Como eles fossem incapazes de fazé-lo, o estado 
da moga piorou. Desvairado de amor e medo, o principe correu para uma 
mesquita e implorou a ajuda divina. 

Deparou-se-Ihe uma viséo em que um ancido lhe assegurava que um 
médico logo apareceria. No dia seguinte, como fora predito, essa personagem 
chegou. O médico olhou para a mocga e compreendeu que todos os remédios 
experimentados pelos outros facultativos haviam sido mais do que inuteis. 
Compreendeu que a enfermidade dela decorria do seu estado espiritual. 
Adotando um método psicolégico, fez-lhe perguntas e induziu-a a falar, até 
descobrir que ela estava apaixonada por certo ourives de Samarcanda. 

Ele disse ao principe que a cura se efetuaria se se levasse 0 ourives a 
cabeceira da jovem. O ourives, de sua parte, s6 viu no chamado do principe um 
reconhecimento da sua importancia profissional. Nem sequer imaginara qual 
seria O seu destino. 

Quando ele chegou, os dois se casaram e a rapariga recuperou-se 
completamente. Até aqui o anddino da hist6ria pode ter exercido o seu efeito 
sobre o publico, que se entregou ao prazer de comprovar que é bom tudo 0 que 


termina bem. 


Mas o médico, a seguir, preparou um remédio para o ourives; um 
remédio que lhe tornou os defeitos espirituais tao evidentes que a jovem o viu 
como ele era e passou a odia-lo. O ourives morreu e a rapariga pode amar o 
principe, que desde o inicio lhe fora destinado. 

Pondo de parte as imagens complicadas da histéria no original, o 
ensinamento contém um impacto em muitos niveis. Nao se trata apenas de 
contar uma historia com uma moral primitiva; trata-se de fazer um comentario 
a respeito de alguns processos da vida. 

Diz Hadrat-i-Paghman acerca dessa historia: “Reflita nela, pois, a menos 
que a sinta inteiramente, vocé sera como a criancinha que deseja tudo a tempo 
e chora quando as coisas nao Ihe parecem assim. Construira uma prisdo para si 
mesmo, uma prisao de emogao. E, quando estiver nessa prisao, ferir-se-4 nas 
barras pontudas que vocé mesmo tera arranjado para si”. 

Antigamente, as idéias sufistas eram realmente vividas — e poderia 
haver sufis sem um nome para o seu culto. Veio depois 0 perfodo moderno, em 
que o nome existe, mas é dificil vivé-lo, precisando ser adaptado ao “‘disfarce” 
— condicionamento — que principia no bergo e termina quase no tumulo. 

Que idade tem, exatamente, a palavra “sufismo”? Houve sufis em todos 
os tempos e em todos os paises, consoante a tradicao. Os sufjs existiam como 
tais e sob esse nome antes do islamismo. Entretanto, se havia um nome para o 
praticante, nao o havia para a pratica. A palavra “sufismo” deriva do sufismus 
latino; foi um erudito teut6nico quem, j4 em 1821, cunhou a latinizagao que 
esta agora quase naturalizada em quase todas as linguas ocidentais. Antes dela 
existia a palavra tasawwuf — 0 estado, a pratica ou a condicao de ser sufi. Isso 
pode nao parecer um ponto importante — para nds, mas o é para os sufis. 
Razao pela qual nao ha um termo estatico em uso entre eles que lhes designe o 
culto. Chamam-lhe ciéncia, arte, conhecimento, Caminho, tribo — usam até 
um termo hibrido do século X, que talvez se possa traduzir por 


psicoantropologia (nafsaniyyatalinsaniyyat) —, mas nao lhe chamam sufismo. 


Tarika-sufiyya significa 0 Caminho do sufi; e forma excelente paralelo 
com as linguas ocidentais porque tarika quer dizer, a um tempo, Caminho e o 
modo de fazer alguma coisa, além de transmitir a nogao de seguir um caminho, 
uma linha ou uma corrente — o Caminho do sufi. O sufismo recebe diversas 
denominagées de acordo com o sentido em que esta sendo discutido. Destarte, 
pode-se encontrar ilm-al-maarifat (a ciéncia do conhecer); ou el-irfan (a 
gnose); e as ordens ou grupos organizados tendem a chamar-se tarika. 
Semelhantemente, o sufi é conhecido por o buscador, o homem bébedo, o 
iluminado, 0 bom, 0 amigo, o préximo, o dervixe, o faquir (humilde, pobre de 
espirito), ou kalandar, conhecedor (gnéstico), sabio, amante, esoterista. Ja que 
nao pode haver sufismo sem sufis, aplica-se a palavra sempre a pessoas e nao 
pode ser considerada uma forma abstrata, como, por exemplo, “filologia” ou 
“comunismo” podem significar, respectivamente, 0 estudo das palavras ou 
uma teoria da acao comunitaria. O sufismo, portanto, envolve, ao mesmo 
tempo, o conjunto dos sufis e a verdadeira pratica do seu culto. Nao pode 
realmente significar nenhuma apresenta¢ao tedrica do Caminho dos sufis. Nao 
existe sufismo tedrico nem intelectual; assim como nao ha movimento sufista, 
O que seria uma redundancia, porque todo ser sufista € movimento, e 
movimento que abrange todos os fendmenos de um género similar. Existem, 
por exemplo, “sufis cristaos”, expressao que pode ser, e tem sido, usada pelos 
sufis em geral. O sufi é até chamado masihi-i-batini (cristéo esotérico) em 
alguns sentidos. 

Se um sufi apresentasse, a uma mente afeita a _ catalogar 
convencionalmente o que se lhe depara, certos fatos respeitantes aos sufis, um 
computador mental ou elétrico sairia destrogado da tentativa de arrumé-los 
num sistema qualquer. Felizmente, porém, muitas pessoas ainda sao capazes 
de aceitar a informacao em varios niveis, e ainda serao capazes de formar com 


eles algum padrao. Aqui esta uma série de fatos relativos aos sufis: 


Os sufis aparecem, nos tempos historicos, sobretudo na area do 
islamismo. Produziram grandes tedlogos, poetas, cientistas. Aceitaram a teoria 
at6mica e formularam uma ciéncia da evolucao, mais de seiscentos anos antes 
de Darwin. Tém sido saudados como santos e executados e perseguidos como 
heréticos. Ensinam que existe uma s6 verdade fundamental dentro de tudo o 
que se chama religiao. 

Disseram alguns: “Nao acredito em nada”; disseram outros: “Acredito 
em tudo”. Dizem alguns: “Nao haja leviandade entre os sufis”; dizem outros: 
“Nao existe um sufi sem humor”. A escolastica e o misticismo opdem-se um 
ao outro. Mas os sufis fundaram, entre outras, uma escola para cada um. 
Escolas muculmanas? Nao, escolas cristas, associadas aos agostinianos e a Sao 
Joao da Cruz, como estabeleceram o professor Palacios e outros. Depois de ser 
mistico oriental, o sufi aparece agora como antecessor dos misticos e fil6sofos 
catélicos. Seja-nos permitido ajuntar mais alguns fatos. Conforme a tradi¢ao, o 
café que hoje tomamos foi usado, pela primeira vez, por sufis a fim de agug¢ar a 
percepcao. Nés envergamos as suas roupas (camisa, cinto, calgas); ouvimos a 
sua musica (andaluza, musica ritmica, cangdes de amor); dangamos as suas 
dangas (valsa, a dangca mourisca); lemos as suas historias (Dante, Robinson 
Crusoé, Chaucer, Guilherme Tell); empregamos suas expresses esotéricas 
(“momento da verdade’’, “espirito humano”, “homem ideal’); e jogamos os 
seus jogos (cartas) ( 9 ). Até pertencemos a derivag6des das suas sociedades, 
como a franco-magonaria, e a certas ordens de cavalaria. Tais elementos 
sufistas sio examinados numa fase subseqiiente deste livro. 

O monge na cela, o faquir no topo da montanha, o mercador na loja, o 
rei no trono — todos podem ser sufis, mas isto nao é sufismo. Quer a tradi¢cao 
sufista que o sufismo seja um fermento (“O sufismo é fermento”’) dentro da 
sociedade humana. Se ele nunca saiu do campo dos estudos académicos é 
porque nunca foi tornado acessivel a escolastica como tema de investiga¢gao. A 


propria diversidade nao Ihe permite ser sistematizado na forma 


semipermanente que o deixaria tao estatico que pudesse ser investigado. “O 
sufismo”’, no dizer do sufi, “é¢ uma aventura de vida, uma aventura necessaria”’. 

Se o sufismo é uma aventura, meta da perfei¢ao humana, alcan¢ada pelo 
rever e pelo despertar, dentro da humanidade, de um 6rgao mais elevado de 
realizacao, aprimoramento, destino, por que é tao dificil de avaliar, localizar no 
tempo, especificar com exatidao? Precisamente por ser posto em pratica em 
todas as comunidades e em todos os momentos, 0 sufismo apresenta tamanha 
diversidade — e este é um dos seus segredos. O sufi nao precisa da mesquita, 
da lingua, das litanias, dos livros de filosofia, nem mesmo da estabilidade 
social dos arabes. A relagao com a humanidade é evolutiva e adaptativa. O sufi 
nao depende da sua reputacao de saber fazer magicas ou milagres — isso é 
menos do que acidental, embora ele possa ter essa reputacgao. O praticante 
magico-religioso de outros sistemas comeca pela extremidade oposta da 
escada; sua reputacao, construida através dos seus milagres, é provavelmente 
sustentada por eles. O sufi tem uma reputac¢4o, mas isso é secundario 

para o seu trabalho, visto ser ele uma parte do organismo sufista. 

A ascendéncia moral, ou a personalidade magnética, alcancada pelo sufi 
nao é a sua meta, mas o subproduto de sua realizacao espiritual, 0 reflexo do 
seu desenvolvimento. 

Diz um sufi: “Se pudesse pensar, a mariposa talvez julgasse a chama da 
vela desejavel porque ela parece representar a perfeicao. A chama é o produto 
da cera, do pavio da centelha que cintila. A mariposa humana procura a chama 
ou a propria centelha? Observe a mariposa. O destino dela, de ser destruida 
pela chama, € visivel para vocé e oculto para ela”. (A lingua do mudo, citando 
Paiseem) 

O sufi, naturalmente, s6 é julgado pelo mundo, de um modo geral, a luz 
do que diz e faz. Imaginemos que ele tenha se tornado milionario. O 
observador de fora, percebendo que o homem se tornou miliondério por haver 


adotado um modo de vida chamado sufismo, encara o fenOdmeno como 


processo de produc¢éo de miliondrios. Para o sufi em apreco, no entanto, foram 
a compreensao e a evolucao interiores que lhe deram a realizagao intima. O 
dinheiro pode ser um reflexo exterior dele, mas isso €é muito menos importante 
do que as experiéncias sufistas. O que nao significa, como muita gente 
presumiria, que ele se tornou um milionario obcecado pelo misticismo, e que o 
dinheiro nao tem sentido para ele. Um desenvolvimento dessa natureza nao 
seria possivel ao sufi, porque o material e o metafisico estao ligados de uma 
forma que se vé melhor como um continuum. Ele seria 0 tipo do milionario 
nao somente rico mas também psicologicamente integrado de maneira 
completa. E dificil para muita gente absorver tio bem este fato fundamental 
que o leve a ser-lhe de alguma utilidade. 

Na pratica popular, em curso desde Calcuta até a California, a pessoa 
comum se erguera as alturas filos6ficas repetindo sabiamente a si mesma ou a 
quem quer que se disponha a ouvi-la que “dinheiro nao é tudo”; ou que 
“dinheiro nao traz felicidade”. O proprio fato de se poder expressar essa idéia 
mostra que ela esta enraizada numa suposi¢ao anterior, segundo a qual o 
dinheiro pode ser considerado, de certo modo, de importancia transcendental. 
A pratica demonstra que nao é. Mas o filédsofo nao-sofisticado nao percebe a 
razao por que deveria ser. O dinheiro parece poder solucionar os problemas 
mais prementes do homem pobre. Mas o padre lhe diz que o dinheiro nao é 
uma boa coisa. Por isso, quando ele ganha dinheiro, talvez nao se sinta 
realizado. E nao consegue integrar os trés fatores. 

A psicologia moderna fez algum bem ao assinalar, por exemplo, que o 
anseio de ganhar dinheiro pode ser um sintoma de inseguranga. Mas ela ainda 
nao se integrou; historicamente, ainda luta, As vezes, contra a maré. A atitude 
do sufi comega a operar numa base diferente. Toda a vida é luta, diz o sufi, 
mas a luta precisa ser coerente. O homem comum luta contra um numero 


excessivo de coisas ao mesmo tempo. Ainda que uma pessoa confusa e 


incompleta ganhe dinheiro, ou se transforme num sucesso pessoal, continuara 
a ser confusa e incompleta. 

A psicologia aprende 4 medida que progride. O sufismo ja aprendeu; 
transforma a mente, fazendo com que passe da sua incoeréncia natural e 
adquirida para um instrumento por cujo intermédio a dignidade e o destino 
humanos podem ser levados a uma fase ulterior. 

A psicologia de Freud e de Jung nao tem, para a mente sufista, o frescor 
que ela transmitiu ao Ocidente. Os argumentos sexuais de Freud so citados 
pelo sufi xeque Ghazali em seu A alquimia da felicidade (escrito ha mais de 
novecentos anos) como comuns entre os tedlogos muculmanos. A teoria 
arquetipica de Jung nao se originou do professor Jung, mas foi exposta pelo 
mestre sufista Ibn El-Arabi — como observa o professor Rom Landau em The 
Philosophy of Ibn Arabi. (Nova York, Macmillan, 1959, pagina 40 e 
seguintes.) 

Impregnados de A alquimia da felicidade de Ghazali e das obras de Ibn 
El-Arabi, sufis de todas as ordens estao, por isso mesmo, familiarizados com 
esses modos supostamente modernos de pensar e suas limita¢Ges. 

O sufismo nao pode ser estudado através da psicologia por uma série de 
razOes, a mais interessante das quais, para o ocidental, sera provavelmente a de 
ser O proprio sufismo um sistema psicol6gico muito mais adiantado do que 
qualquer outro ja desenvolvido no Ocidente. Nem essa psicologia é 
essencialmente oriental, mas humana. E desnecessdrio afirmar esse fato sem 
corroboracgao. Mencione-se a confissao de Jung de que a psicandlise ocidental 
é apenas a de um principiante em confronto com a do Oriente: 

“A propria psicanalise e as linhas de pensamento a que da origem — 
sem duvida um desenvolvimento caracteristicamente ocidental — nao passam 
de uma tentativa de principiante comparada com o que é uma arte imemorial 


no Oriente’’( 10 ). 


E, todavia, Jung s6 se referiu a certas partes do pensamento oriental. 
Nao se pode estudar o todo pelas partes, e 0 principiante nao pode julgar o 
trabalho do adepto, em nenhum campo, incluindo o sufismo. 

A chamada abordagem cientifica do fendmeno humano da relagao entre 
o homem e o resto do ser é tao limitada quanto a filosofia ordinaria. A 
semelhanga da razao discursiva, a ciéncia s6 opera dentro do circulo 
conveniente do que se ajusta as suas preconcepgdes, como nos lembra o 
professor Graves: 

“OS cClentistas tomam o cuidado de expressar suas suposig¢des em 
formulas matemdaticas que, artisticamente aplicadas a problemas como a 
estrutura do atomo ou a temperatura interior das estrelas, da ‘belos’ resultados. 
Aplicam-se apenas a casos seguros, preparados — se bem permanecam 
inexeqiifveis em casos nao-estereotipados: é preciso que haja uma equivaléncia 
simpatica entre a formula e 0 caso... Um belo resultado é tao bom quanto uma 
prova demonstravel, e s6 pode ser suplantado por um resultado ainda mais 
belo’’( 11 ). 

Ai esta, mais uma vez, a doutrina de que nao se pode estudar o todo 
pelas partes, acrescentada ao fato de que nao se pode estudar uma coisa toda 


simultaneamente. Diz o mestre sufista Pir-i-Do-Sara: 


“Vocé pode imaginar uma mente observando-se em sua totalidade? Se 
ela estivesse toda empenhada na observacao, que estaria observando? Se 
estivesse toda empenhada em ser mente, quem faria a observacio? A 
observacao do eu sera necessdria enquanto houver um eu distinto do nao- 


Cia. (de): 


Afirmam os sufis que 0 organismo conhecido geralmente como sufismo 
tem sido a Unica corrente de experiéncia direta, evolutiva, que foi o fator 


determinante de todas as grandes escolas de misticismo. Se quisermos verifica- 


lo deveremos, na medida do possivel, seguir 0 movimento das idéias sufistas. 
Se elas provarem ter poder de penetrac¢ao, capacidade de influir no pensamento 
e na acao de diversas comunidades, poder-se-a inferir o dinamismo espiritual 
do sistema. Em outras palavras, existe alguma raz4o para supor que a corrente 
sufista tem o poder de influenciar 0 pensamento humano, digamos, na Europa 
ocidental? Durante o periodo classico do sufismo, muito bem documentado, 
ele transp6s o anteparo da era do obscurantismo, fornecendo poder e 
desenvolvimento a comunidades de culturas diferentes? O sufismo é organico 
nesse sentido? 

Esta sugestao subentende que, desde épocas remotas, os mestres sufistas 
transmitiram o seu saber a quase todas as sociedades. A tradi¢ao sufista afirma 
ter sido este o fato. Em tempos modernos, s6 se pode pér a prova essa 
afirmagao pela aparéncia visivel das praticas sufistas em comunidades muito 
afastadas dos centros sufistas da Asia. A esséncia da atividade sufista nao seria 
tao visivel. S6 poderiamos esperar encontrar vestigios, aqui e ali, como os 
rastreadores radioativos injetados, as vezes, na corrente sangiiinea humana, do 
saber e da pratica sufistas caracteristicos, que ainda conservavam cor local. 

Tomemos um exemplo. Se Afonso, o Sabio, escreveu em 4rabe, isso 
pode ser prova de influéncia drabe. Se, contudo, se encontrasse entre os 
irlandeses do século IX (como de fato se encontrou) o simbolo de uma 
sociedade de inicia¢gao sufista, isso talvez indicasse, com outra prova, um 
movimento do saber sufista para o Ocidente. 

Olhamos para certas caracteristicas notaveis do sufismo, mas nao damos 
maior relevo a necessidade de fatos superficialmente plausiveis de expressao 
sufista. Aqui, portanto, na medida em que elas podem ser transmitidas por 
palavras comuns, esto as convic¢6ées sufistas restantes: 

Acreditam os sufis que, de certo modo, a humanidade esta evoluindo 
para determinado destino. Todos nés participamos dessa evolucdo. Os 6rgaos 


passam a existir como resultado da necessidade de 6rgaos especificos (Rumi). 


Em resposta a essa necessidade, 0 organismo do ser humano produz um novo 
complexo de 6rgaos. Nesta época de transcendéncia do tempo e do espacgo, o 
complexo de 6rgaos se relaciona com a transcendéncia do tempo e do espac¢o. 
O que as pessoas comuns encaram como explos6es esporadicas e ocasionais de 
poder telepatico ou profético sao vistas pelo sufi simplesmente como os 
primeiros movimentos desses mesmos 6rgaos. A diferenga entre toda a 
evolucao havida até agora e a atual necessidade de evolucao é que nos ultimos 
dez mil anos, ou coisa que o valha, nos foi proporcionada a possibilidade de 
uma evolucgao consciente, mais rarefeita, tao essencial que dela depende o 
nosso futuro. Podemos denomina-la, usando as palavras da nossa fabula, 
“como aprender a nadar”. 

Como se desenvolveram esses Orgaos? Pelo método sufista. Como 
saberemos que estamos desenvolvendo-os? Somente através da experiéncia. 
No sistema sufista ha certo numero de “fases”, cuja culminancia é assinalada 
por uma experiéncia inequivoca, ainda que inefavel. Quando acontece, a citada 
experiéncia ativa o 6rgao em apre¢o, faz-nos descansar da escalada rumo ao 
alto, e assegura-nos forcga suficiente para prosseguirmos na escalada. O acesso 
as fases € permanente. Enquanto uma delas nao tiver sido alcangada, a chapa 
fotografica, por assim dizer, embora exposta e revelada, nao foi fixada; e as 
experiéncias reais representam a substancia fixadora. 

Este é o significado da experiéncia mistica, a qual, todavia, quando 
empreendida em desarmonia com a evolucao, parece ser apenas algo sublime 
— uma sensacao de onipoténcia ou de graca, mas sem qualquer garantia do 
lugar para onde vai em seguida o feliz ou infeliz mortal. 

Acreditam os sufis que a atividade sufista produz e concentra 0 que se 
poderia denominar forca centrifuga ou magnética, que atrai outra forca 
semelhante em outro lugar. Com a juncao dessas for¢as, 0 trabalho continua. 


Essa € uma explicagcao das “mensagens” misteriosas recebidas pelos 


professores sufistas, que os mandam para tal e tal lugar, a fim de responder ao 
chamado da forga ali abandonada, ou que necessita de seu reforco. 

Isso é 0 maximo que se pode explicar em termos formais, em relagao ao 
sufismo. Quanto ao resto, a Unica coisa valida ¢ o lema sufista: “Quem nao 


prova, nao sabe’. ( Rumi.) 


Notas: 


(1 ) E desconcertante para alguns cientistas do século XX saber que, 
quase um século antes de Einstein, o dervixe Hujwiri estava discutindo, em 
literatura técnica, a identidade do tempo e do espaco aplicada a experiéncia 


sufista. (Revelacgao do oculto, “Recapitulagdo de seus milagres’’.) 


( 2 ) Abu Hanifa é o fundador de uma das quatro grandes escolas 
islamicas de direito, a Quarta Escola. Foi o professor sufista de Daud de Tai 
(falecido em 781). Daud transmitiu seus ensinamentos ao discipulo Maaruf 
Karkhi (“o rei Salomao”), fundador da fraternidade sufista denominada “Os 


construtores ””’. 


(3 ) Professor R. A. Nicholson, The mystics of Islam, Londres, 1914, 
pag 25. 


(4) Mysticism, Londres, 1911; Nova York, 1960. 


(5) Ver anotagao “Hafiz”. 


(6) C. L. Bell, Poems from the divan of Hafiz, Londres, nova edicdao, 
1928, pag. 8&1. 


(7 )Ibid. 


( 8 ) Os sufis acompanharam os exércitos Grabes que conquistaram a 


Espanha em 711 d.C. 


(9) Ver anotacao “Taro”. 


(10) C. G. Jung, Modern man in search of a soul, Londres, 1959, pags. 


250-251; e ver anotacdo “Consciéncia”. 


( 11 ) Robert Graves, The crowning privilege, Londres, 1959, pags. 306- 
307. 


( 12 ) Montanha da iluminagao, XVI, versos 9951-9957, MS. 


7 - As sutilezas de “mulla” Nasrudin 
“Quando vocé chega ao mar, nao fala no tributario.” 


Hakim Sanai, O jardim murado da verdade. 


Mulla (mestre) Nasrudin é a figura classica inventada pelos dervixes, em 
parte com a finalidade de deter por um momento situagdes em que se esclarecem 
certos estados de espirito. As historias de Nasrudin, conhecidas em todo o 
Oriente Médio, constituem (no manuscrito As sutilezas do incompardvel 
Nasrudin) uma das realizagdes mais estranhas da hist6ria da metafisica. 
Superficialmente, em sua maioria, elas podem ser usadas como piadas, contadas 


e recontadas interminavelmente nas casas de cha e nos caravangaras, nos lares e 


nas ondas de radio da Asia. Mas é inerente A historia de Nasrudin poder ser 
compreendida em qualquer uma de muitas profundidades. Ha a piada, a moral 
— e 0 pequeno algo mais que leva a consciéncia do mistico em potencial um 
pouco mais adiante no caminho da compreensao. 

Visto ser o sufismo algo vivido e algo percebido, um conto de Nasrudin 
nao pode, por si mesmo, produzir a iluminagao completa. Por outro lado, 
transp6e o abismo entre a vida mundana e a transmutacao da consciéncia de um 
modo que nenhuma outra forma literaria j4 produzida foi capaz de atingir. 

As sutilezas nunca foram apresentadas em seu todo a um publico 
ocidental, provavelmente porque as historias nao podem ser adequadamente 
traduzidas por um nao-sufi, nem mesmo estudadas fora de seu contexto, sem 
perder o impacto essencial. Até no Oriente a colecao sé é utilizada para 
finalidades de estudo, por sufistas iniciados. “Piadas” individuais da colecao 
chegaram a quase todas as literaturas do mundo, e certa atencao escolastica lhes 
foi conferida por causa disso — como exemplo da tendéncia da cultura, ou para 
apolar argumentos em favor da identidade basica do humor em toda parte. Mas 
se, gracas ao seu perene fascinio humoristico, as historias provaram o seu poder 
de sobrevivéncia, isso é totalmente secundario para 0 propésito da cole¢ao, que 
consiste em fornecer uma base para a atitude sufista em relacéo a vida e 
possibilitar tornar acessivel a consecugao da compreensao e da experiéncia 
mistica sufistas. 

A lenda de Nasrudin, apensa as Sutilezas, e que data, pelo menos, do 
século XII, menciona algumas razdes da apresentagaéo de Nasrudin. Nao se 
pode impedir a propagacao do humor; ele tem um jeito de esgueirar-se por entre 

os padroes de pensamento impostos 4 humanidade pelo habito e pela 
inteng¢ao. Como sistema completo de pensamento, Nasrudin existe em tantas 
profundidades que nao pode ser extinto. O fato de organizacOes estrangeiras tao 


diversas 


quanto a Sociedade Britanica para a Promogao do Conhecimento Cristao e 
O governo soviético se valerem de Nasrudin 

demonstra em parte a verdade disso. A primeira publicou umas poucas 
historias sob o titulo de Os contos do Khoja; ao passo que (seguindo talvez o 
principio de que “Se vocé nao puder vencé-los, junte-se a eles”) os russos 
fizeram um filme a que deram o nome de As aventuras de Nasrudin. Até os 
gregos, que aceitaram poucas coisas dos turcos, consideram Nasrudin parte da 
sua heranga cultural. A Turquia secular, através do seu departamento de 
informagdes, publicou uma sele¢ao das piadas metafisicas atribuidas a esse 
suposto pregador muculmano, arquétipo do sufi mistico. E, todavia, as ordens 
dos dervixes foram suprimidas por lei na Turquia republicana. 

Na realidade, ninguém sabe quem foi Nasrudin, onde viveu, nem quando. 
O que nao deixa de ser muitissimo apropriado, visto que toda a inten¢ao consiste 
em apresentar uma figura que nao se pode descrever e que é eterna. O 
importante para os sufis 6 a mensagem, nao 0 homem, o que nao impediu as 
pessoas de lhe darem uma.hist6éria esptria, e até um tumulo. Eruditos, de cujo 
pedantismo Nasrudin emerge amitide triunfante em suas historias, tentaram até 
desmontar-lhe as Sutilezas na esperanga de encontrar material biografico 
apropriado. Uma das suas “descobertas” teria aquecido o coragao do proprio 
Nasrudin. Este afirmou que julgava estar de pernas para o ar neste mundo, argti 
um erudito, e disso infere que a suposta data de sua morte, gravada em sua 
“pedra tumular’, nao deve ser lida como 386, mas como 683. No entender de 
outro professor, os nimeros arabicos utilizados, se fossem de fato invertidos, 
seriam mais parecidos com os algarismos 274. E registra gravemente que um 
dervixe a quem pediu ajuda “. . . apenas sugeriu: ‘Por que nao deixa cair uma 
aranha num pouco de tinta e nao repara nas marcas que ela faz ao arrastar-se 
para fora da tinta? Isso deve dar a data certa ou mostrar alguma coisa”. 

Com efeito, 386 significa 300 + 80 + 6. Transposto em letras arabes, da 


SH, W, F, letras com as quais se escreve a palavra ShaWaF: “fazer alguém ver; 


mostrar uma coisa”. A aranha do dervixe “mostraria” alguma coisa, como ele 
mesmo disse. 

Se examinarmos umas poucas hist6rias classicas de Nasrudin da maneira 
mais alheada possivel, logo descobriremos que o enfoque totalmente escolastico 
é o Ultimo que o sufi permitira: 

Transportando de barco um pedante por um trecho de Agua revolta, 
Nasrudin disse qualquer coisa que contrariava as normas gramaticais. 

— Vocé nunca estudou gramatica? — perguntou o erudito. 

— Nao. 

— Nesse caso, a metade da sua vida se perdeu. 

Minutos depois, Nasrudin voltou-se para 0 passageiro. 

— Vocé nunca aprendeu a nadar? 

— Nao. Por qué? 

— Nesse caso, toda a sua vida se perdeu: estamos afundando! 

Esta é a énfase que se da ao sufismo como atividade pratica, negando que 
o intelecto formal possa chegar a verdade, e que a reflexao padronizada, 
derivada do mundo familiar, possa ser aplicada a4 verdadeira realidade, que se 
move em outra dimensao. 

O mesmo pensamento é desenvolvido com mais vigor ainda num conto 
irOnico, cuja agdo se passa numa casa de cha, express4o sufista que designa um 
ponto de encontro de dervixes. Entra um monge e declara: 

— Meu mestre ensinou-me a apregoar que a humanidade nunca se 
desenvolvera plenamente enquanto 0 homem que ndo foi ofendido nao se sentir 
tao indignado com uma ofensa quanto o homem que foi ofendido. 

A assembléia mostra-se entaéo momentaneamente impressionada. Fala, 
entao, Nasrudin: 

— Meu mestre ensinou-me, a mim, que ninguém deve sentir-se indignado 
com coisa alguma enquanto nao tiver a certeza de que o que julga ser uma 


ofensa é, com efeito, uma ofensa, e nao uma bénc¢ao disfarcada! 


Em sua capacidade de mestre sufista, Nasrudin faz uso freqiiente da 
técnica dos dervixes de representar ele mesmo papel do homem ignorante da 
historia, a fim de chamar a atengao para a verdade. Uma historia famosa, que 
nega a cren¢a superficial na lei de causa e efeito, faz dele uma vitima: 

Mulla Nasrudin caminhava, certo dia, por uma rua estreita quando um 
homem despencou de um telhado e foi cair em cima dele. O homem nao se 
machucou — mas 0 mulla foi levado para o hospital. 

— Que ensinamento infere desse sucesso, mestre? — perguntou-lhe um 
discipulo. 

— N§Ao acredite na inevitabilidade, ainda que causa e eleito parecam 
inevitaveis! Fuja a perguntas tedricas como: “Se um homem despencar de um 
telhado, quebrara 0 pesco¢o?” Ele caiu, mas foi o meu pescocgo que se quebrou! 

Por pensar de acordo com padroées e nao poder ajustar-se a um ponto de 
vista realmente diferente, o homem comum perde muito do significado da vida. 
Podera viver, e até progredir, mas nao compreendera tudo o que acontece. A 
histéria do contrabandista esclarece-o muito bem: 

Montado em seu burro, Nasrudin costumava cruzar, todos os dias, uma 
fronteira, levando cestos atufados de palha. Como ele se _ confessava 
contrabandista, os guardas da fronteira revistavam-no todos os dias, quando o 
viam arrastar-se de volta para casa. Revistavam-no, examinavam com extremo 
cuidado a palha, mergulhavam-na dentro d’agua, e chegavam até a queima-la. 
Entrementes, ele prosperava visivelmente. 

Depois disso, ele se aposentou e foi viver em outro pais, onde um dos 
funcionarios da alfandega topou com ele, anos mais tarde. 

— Agora pode contar-me, Nasrudin — disse 0 funcionario. — O que era 
que vocé contrabandeava naquele tempo em que nunca conseguimos apanha-lo? 

— Burros — respondeu Nasrudin. 

Essa histéria também enfatiza um dos pontos mais importantes defendidos 


pelo sufismo — a saber, que a experiéncia sobrenatural e 0 alvo mistico estao 


mais proximos do género humano do que se costuma pensar. S6 a ignorancia 
dos individuos poderia gerar a suposicgaéo de que alguma coisa esotérica ou 
transcendental tem de estar muito longe ou ser muito complicada. E essa espécie 
de individuo é a menos qualificada para julgar a questao. Ela so esta “muito 
longe” numa direcao que ele nao compreende. 

Nasrudin, como o proprio sufi, nado viola os canones do seu tempo. 
Acrescenta, porém, nova dimensao a sua consciéncia, recusando-se a aceitar, 
para propésitos especificos e limitados, que a verdade, digamos, seja algo 
passivel de ser medido como tudo o mais. O que as pessoas denominam verdade 
é relativo a sua propria situacao. E ele nao podera encontra-la enquanto nao 
tomar consciéncia disso. Um dos contos de Nasrudin, um dos mais engenhosos, 
mostra que, enquanto nao pudermos enxergar através da verdade relativa, nao 
progrediremos: 

Um dia, Nasrudin estava sentado na corte. Queixava-se 0 rei de que os 
seus siiditos eram mentirosos. 

— Majestade — disse Nasrudin —, ha verdade e verdade. As pessoas 
precisam praticar a verdade real antes de poderem usar a verdade relativa. Mas 
sempre tentam inverter 0 processo. Resultado: sempre tomam liberdades com a 
sua verdade humana, porque sabem, por instinto, que se trata apenas de uma 
invencao. 

O rei achou a explicacao complicada demais. 

— Uma coisa tem de ser verdadeira ou falsa. Farei as pessoas dizerem a 
verdade e, com essa pratica, elas adquirirao o habito de ser verazes. 

Quando se abriram as portas da cidade, na manha seguinte, uma forca se 
erguia diante delas, controlada pelo capitao da guarda real. Um arauto anunciou: 

— Quem quiser entrar na cidade tera de responder primeiro com verdade 
a pergunta que lhe sera formulada pelo capitao da guarda. 

Nasrudin, que estava esperando do lado de fora, foi o primeiro a dar um 


passo a frente. 


O capitao dirigiu-se a ele: 

— Aonde vai? Diga a verdade; a alternativa é a morte por enforcamento. 

— Vou — replicou Nasrudin — ser enforcado naquela forca. 

— Nao acredito em vocé! 

— Pois, muito bem. Se eu disse uma mentira, enforque-me! 

— Mas isso faria dela a verdade! 

— Exatamente — confirmou Nasrudin —, a sua verdade. 

O aspirante a sufi precisa compreender também que os padroes do bem e 
do mal dependem de critérios individuais ou de grupo, nao de fatos objetivos. 
Enquanto nao o experimentar espiritualmente e nao o aceitar intelectualmente, 
nao se qualificaraé para a compreensdo espiritual. Essa escala mével é 
exemplificada por uma historia de cacgada: 

Um rei, que gostava da companhia de Nasrudin e também gostava de 
cacar, ordenou-lhe que o acompanhasse numa cagada de ursos. Nasrudin ficou 
aterrorizado. 

Quando voltou a sua aldeia, alguém lhe perguntou: 

— Como foi a cagada? 

— Maravilhosamente. 

— Quantos ursos vocé viu? 

— Nenhum. 

— Mas, entao, como pode ter ido maravilhosamente? 

— Quando vocé esta cagando ursos, e quando vocé sou eu, nao ver urso 
nenhum é uma experiéncia maravilhosa. 

A experiéncia espiritual nao pode ser transmitida pela iteragao, mas tem 
de ser constantemente refrescada na fonte. Inimeras escolas continuam a operar 
muito tempo depois de exaurir-se a dinamica real, passando a ser meros centros 
de repetigao de uma doutrina progressivamente enfraquecida. O nome do 


ensinamento pode continuar 0 mesmo. O ensinamento pode nao ter valor e até 


opor-se ao sentido original, pode ser quase um simulacro dele. E o que Nasrudin 
enfatiza como um dos pontos da sua historia intitulada “Sopa de pato”: 

Saido de algum lugar das profundezas do pais, um parente veio visitar o 
mulla e trouxe-lhe um pato de presente. Encantado, Nasrudin mandou cozinhar a 
ave e partilhou-a com o héspede. Depois disso, entretanto, um conterraneo 
depois do outro comecou a visita-lo, cada um deles dizendo ser amigo do amigo 
do “homem que lhe trouxe o pato”. Mas nenhum outro presente lhe foi 
oferecido. 

Finalmente, o mulla exasperou-se. E, um dia, outro estranho apareceu. 

— Sou amigo do amigo do amigo do parente que lhe trouxe o pato. 

E sentou-se, como todos os outros, esperando uma refeicao. Nasrudin 
estendeu-lhe uma tigela de 4gua quente. 

— O que é isso? 

— Ea sopa da sopa da sopa do pato que me foi trazido pelo meu parente. 

A percepc¢ao acurada atingida pelo sufi permite-lhe as vezes experimentar 
coisas imperceptiveis aos demais. Ignorantes disso, membros de outras escolas 
geralmente traem a sua falta de percep¢ao dizendo ou fazendo alguma coisa tao 
obviamente resultante da imaturidade espiritual que o sufi pode ler nela como 
num livro. Em tais circunstancias, ele raramente se da ao trabalho de dizer o que 
quer que seja. A percepc¢ao, todavia, é ilustrada por outro conto de Nasrudin: 

Nasrudin bateu a porta de um casarao pedindo esmola. Disse-lhe 0 criado: 

— Meu amo nfo esta 

— Muito bem — volveu 0 mulla; — ainda que ele nao tenha sido capaz 
de contribuir, dé por favor ao seu amo um conselho meu. Diga a ele: “Da 
proxima vez que o senhor sair, nao deixe o rosto na janela — alguém podera 
rouba-lo”. 

As pessoas nao sabem para onde olhar quando estéo procurando 


iluminagao. Em resultado disso, néo admira que possam ligar-se a qualquer 


culto, mergulhar em todos os tipos de teorias, acreditando possuir a capacidade 
de distinguir 0 verdadeiro do falso. 

Nasrudin ministrava essa ligao de varias maneiras. Numa ocasiao, um 
vizinho o encontrou, de joelhos, procurando alguma coisa. 

— O que foi que perdeu, mulla? 

— Minha chave — respondeu Nasrudin. 

Volvidos alguns minutos de busca, 0 outro homem perguntou: 

— Onde foi que a deixou cair? 

— Em casa. 

— Entao por que, santo Deus, esta procurando-a aqui? 

— Porque aqui ha mais luz. 

Este é um dos mais famosos contos de Nasrudin, utilizados por muitos 
sufis, em seus comentarios sobre pessoas que procuram fontes ex6ticas de 
iluminagao. Karl Vallentin, o falecido “palhagco metafisico” de Munique, 
costumava representa-lo no palco, como parte do seu repertorio. 

O mecanismo da racionalizacgao efetivamente impede o aprofundamento 
da percepcao. O impacto sufista pode, nao raro, desperdicgar-se porque o 
individuo nao o absorve de maneira apropriada. 

Um vizinho veio pedir emprestado o varal de Nasrudin. 

— Sinto muito, mas estou usando-o para secar farinha. 

— Mas como pode secar farinha num varal? 

—E menos dificil do que imagina, quando nao desejamos empresté-lo. 

Nasrudin apresenta-se aqui como a parte evasiva da mente, que nao quer 
admitir a existéncia de outras maneiras de abordar a verdade além dos modelos 
convencionais. 

No desenvolvimento da mente humana, ha uma mudanga constante e um 
limite para a utilidade de qualquer técnica particular. Essa caracteristica da 
pratica sufista € menosprezada pelos sistemas repetitivos, que condicionam a 


mente e criam uma atmosfera de realizag4o ou de quase realizagao sem produzi- 


la de fato. Nasrudin figura na hist6ria como a personagem que busca esclarecer 
O seguinte: 

O mulla estava prestes a cair numa lagoa, quando foi salvo por um 
passante. Depois disso, porém, todas as vezes que se encontravam, o homem 
lembrava a Nasrudin que nao o deixara molhar-se. 

Finalmente, incapaz de suportar aquilo por mais tempo, 0 mulla levou o 
amigo a lagoa, saltou para dentro dela, onde ficou com Agua até 0 pescogo, e 
gritou: 

— Agora estou tao molhado quanto estaria se nunca 0 tivesse encontrado! 
Quer deixar-me em paz de uma vez por todas? 

Nao se pode comparar a piada ou fabula comum, que contém apenas um 
ponto ou énfase, ao sistema de Nasrudin — idealmente uma narrativa de 
participag¢ao que tanto exerce um efeito interior quanto um efeito exterior ou 
superficial. A parabola, a fabula e a piada sao consideradas misticamente 
estéreis porque carecem de penetrac4o ou de verdadeira forca regenerativa. 

Ao passo que a engenhosidade e a intengao complexas da hist6éria de 
Nasrudin estao muito a frente, digamos, do Baldakiev dos russos, do Joha arabe 
ou do Bertoldo dos italianos — todas figuras c6micas muito conhecidas —, 
pode avaliar-se um pouco a diferenga de profundidade nas histérias por meio das 
piadas do mulla e seus equivalentes quando ocorrem esporadicamente alhures. 

Uma histéria zen fornece um exemplo interessante. Nesta, um monge 
pede a um mestre uma versdo da realidade além da realidade. O mestre agarra 
uma maca podre; e o monge percebe a verdade por meio desse sinal. Mas nos 
ficamos no escuro quanto ao que ha por tras da ilumina¢ao ou ao que conduz a 
ela. 

A historia de Nasrudin sobre a maga traz muitos pormenores ausentes: 
Nasrudin esta sentado no meio de um circulo de discipulos, quando um deles lhe 
pergunta que relacgao existe entre as coisas deste mundo e as de uma dimensdao 


diferente. Diz Nasrudin: 


— Vocé precisa compreender a alegoria. 

O discipulo retruca: 

— Mostre-me alguma coisa pratica. Por exemplo, uma mac no Paraiso. 

Nasrudin pega uma maga e estende-a ao homem. 

— Mas esta maga esta estragada de um lado. Uma mac celestial com 
certeza seria perfeita. 

— Uma maca celestial seria perfeita — concorda Nasrudin; — mas, na 
medida em que vocé é capaz de julga-la, situados como estamos nesta morada 
de corrup¢ao, e com suas faculdades atuais, esta € a mais parecida com uma 
maga celestial que vocé conseguira ver em toda a sua vida. 

O discipulo percebeu que os termos que empregamos para indicar coisas 
metafisicas se baseiam em termos fisicos. A fim de penetrar em outra dimensao 
da cognicao, temos de ajustar-nos a maneira de compreendé-la. 

A histéria de Nasrudin, que bem pode ser o original da alegoria da maga, 
destina-se a acrescentar a mente do ouvinte algo do sabor necessario a 
construcao da consciéncia de experiéncias que so poderao ser alcangadas depois 
que se tiver criado uma ponte. 

Essa construcao gradativa da consciéncia interior tipifica o método sufista 
de Nasrudin. O lampejo de iluminag¢4o intuitiva resultante das hist6rias é, em 
parte, uma iluminacao menor em si mesma, e ndo uma experiéncia intelectual. E 
também uma morada para o restabelecimento da percepcao mistica de uma 
mente cativa, inexoravelmente condicionada pelos sistemas de treinamento da 
vida material. 

Uma piada de Nasrudin, destacada (talvez pela traducao) da terminologia 
técnica, ainda pode ser geralmente aceita por seu valor humoristico. Em tais 
casos, muito do seu impacto talvez se perca. Exemplo disso é a piada do sal e da 
1a: 

Nasrudin esta levando uma carga de sal para 0 mercado. O seu burro 


vadeia uma corrente e nela se dissolve o sal. Quando chega 4 margem oposta, o 


burro esta mais alegre porque a carga ficou mais leve. Mas Nasrudin esta 
zangado. No outro dia de mercado ele forra os cestos com 1a. O animal quase 
morre afogado com o aumento de peso provocado pela 4gua que se embebe na 14 
durante a vadeacao. 

— Ai esta! — diz Nasrudin, triunfante —, isso 0 ensinara a pensar que 
vocé ganha alguma coisa todas as vezes que se mete dentro d’agua! 

Na hist6éria original, empregam-se dois termos técnicos, sal e 1a. “Sal” 
(milh) 6 homénimo de “ser bom, sabedoria’”. O burro simboliza o homem. 
Deixando cair a carga de bens gerais, 0 individuo sente-se melhor, perde a carga, 
mas acaba perdendo a comida também, porque Nasrudin nao pdde vender o sal 
para comprar a forragem. A palavra “14”, naturalmente, ¢ outro sindnimo de 
“sufi”. Na segunda viagem o burro teve um aumento de carga em razao da 1A, 
por causa da intengao do seu professor, Nasrudin. O peso aumenta durante toda 
a viagem ao mercado. Mas o resultado final é melhor, porque Nasrudin vende a 
14 molhada, agora mais pesada do que antes, por um prego maior que o da 1a 
seca. 

Outra piada, que também se encontra em Cervantes (Dom Quixote, 
capitulo 5), continua a ser piada, embora o termo técnico “medo” seja traduzido, 
mas nao explicado: 

— Eu 0 mandarei enforcar — disse um rei cruel e ignorante a Nasrudin — 
se vocé nao provar que possui as percepcdes profundas que lhe tém sido 
atribuidas. 

Nasrudin disse imediatamente que via um passaro de ouro no céu e 
dem6nios dentro da terra. 

— Mas como pode fazer isso? — perguntou 0 rei. 

— Para fazé-lo s6 preciso do medo — disse o mulla. 

“Medo”, no vocabulario sufista, é a ativacaéo da consciéncia cujos 
exercicios podem produzir a percep¢ao extrasensorial. Trata-se de uma area em 


que nao se usa 0 intelecto formal e se convocam outras faculdades da mente. 


Entretanto, de um modo unico, Nasrudin consegue utilizar a propria 
estrutura da intelectualidade para seus propdsitos. Um eco dessa intencao 
deliberada se encontra na Lenda de Nasrudin, onde se torna a contar que 
Hussein, o fundador do sistema, arrancou seu mensageiro designado, Nasrudin, 
das garras do “Velho Vilao” — o grosseiro sistema de pensamento em que 
vivemos quase todos nés. 

“Hussein” esta associado, em arabe, ao conceito de virtude. “Hussein” 
significa “forte, de acesso dificil”. 

Ao vasculhar 0 mundo inteiro a procura do professor que lhe levasse a 
mensagem através das geracdes, Hussein estava quase chegando ao desespero 
quando percebeu uma movimenta¢Ao inusitada. O Velho Vilao invectivava um 
dos seus alunos por contar piadas. 

— Nasrudin — trovejou o Vilao —, por sua atitude irreverente eu o 
condeno ao ridiculo universal. Daqui por diante, quando uma das suas histérias 
absurdas for contada, mais seis terao de ser ouvidas em sucessao, até que vocé 
seja claramente visto como uma figura de anedota. 

Acredita-se que 0 efeito mistico de sete contos de Nasrudin, estudados em 
sucessao, basta para preparar um individuo para a iluminac¢ao. 

Ouvindo em segredo conversas particulares, Hussein compreendeu que 
cada situagao tem seu préprio remédio; e que por esse modo os males do Velho 
Vilaéo poderiam ser reduzidos a sua verdadeira perspectiva. Ele preservaria a 
verdade através de Nasrudin. 

Chamou Nasrudin a sua presenca em sonhos e comunicou-lhe parte da sua 
baraka, 0 poder sufista que interpenetra a significagaéo nominal do sentido. A 
partir dai, todas as historias sobre Nasrudin passaram a ser obras de arte 
“independente”. Podiam ser compreendidas como piadas, tinham um significado 
metafisico, eram infinitamente complexas e partilhavam da natureza da 
consumacgao e da perfeicaéo, roubada a consciéncia humana pelas atividades 


corruptoras do Velho Vilao. 


Examinada do ponto de vista comum, a baraka tem muitas qualidades 
“magicas” — conquanto seja, essencialmente, ao mesmo tempo, uma unidade, o 
combustivel e a substancia da realidade objetiva. Uma dessas qualidades 
consiste em que toda pessoa que a possui, ou todo objeto com que ela esta 
associada, lhe retém uma cota, pouco importando o quanto ela tenha sido 
alterada pelo impacto de pessoas nao-regeneradas. Daf que a mera repeticao de 
uma piada de Nasrudin traga consigo alguma baraka; a reflexdo feita sobre ela 
traz mais. “De modo que, por esse método, os ensinamentos de Nasrudin na 
linha de Hussein foram impressos para sempre no interior de um veiculo que 
nao poderia ser tao distorcido que ja nao tivesse conserto. Assim como toda 
agua é essencialmente 4gua, dentro das experiéncias de Nasrudin ha um minimo 
irredutivel que responde a um chamado e cresce quando invocado.” Esse 
minimo € a verdade e, através dela, a verdadeira consciéncia real. 

Nasrudin 6 0 espelho no qual nos vemos. A diferenca de um espelho 
comum, quanto mais olhamos para ele, tanto mais se projeta nele o Nasrudin 
original. Esse espelho se compara a célebre Taga de Jamshid, o heréi persa, que 
reflete o mundo inteiro e diante da qual os sufis “arregalam os olhos”. 

Visto que o sufismo nao foi construido sobre a conduta ou o 
comportamento artificial no sentido do pormenor externo, mas sobre 0 pormenor 
abrangente, as hist6rias de Nasrudin nao s6 precisam ser experimentadas mas 
também meditadas. Além disso, a experimentacao de cada historia contribuira 
para a “volta ao lar” do mistico. Um dos primeiros desenvolvimentos da volta ao 
lar da-se quando o sufi mostra sinais de percep¢ao superior. Ele sera capaz de 
entender uma situagéo, por exemplo, por inspiragao, e nao por cerebracao 
formal. Em conseqiiéncia disso, suas acgdes frustram, as vezes, observadores que 
trabalham no plano comum da consciéncia; mas seus resultados, sem embargo 


disso, serao corretos. 


Uma histéria de Nasrudin, que mostra como o resultado certo chega ao 
sufi através de um mecanismo especial (“o método errado”, para o nao- 
iniciado), explica muita coisa das aparentes excentricidades dos sufis: 

Dois homens se apresentaram a Nasrudin quando este desempenhava suas 
fungoes de magistrado. Um deles disse: 

— Este homem mordeu minha orelha; exijo uma indenizacao. 

Disse 0 outro: 

— Ele se mordeu sozinho. 

Nasrudin adiou a decisao sobre 0 caso e se recolheu aos seus aposentos, 
onde passou meia hora tentando morder propria orelha. A Unica coisa que 
conseguiu fazer foi cair no chao na tentativa e machucar a testa. Em seguida, 
voltou sala do tribunal. 

— Examine o homem cuja orelha foi mordida — ordenou. — Se a testa 
dele estiver machucada, foi ele mesmo quem se mordeu e arquive-se 0 caso. Se 
nao estiver, foi o outro quem o mordeu, e 0 mordido receberd, a titulo de 
compensacao, trés moedas de prata. 

A senten¢a correta fora alcangada por métodos aparentemente ildégicos. 

Aqui Nasrudin chegou 4a resposta correta, sem levar em conta a ldégica 
aparente da situacaéo. Em outra histéria, em que ele mesmo adota o papel do 
néscio (“o Caminho da Culpa’, para o sufi), Nasrudin ilustra, de forma extrema, 
O pensamento humano comum: 

Alguém pediu a Nasrudin que adivinhasse o que tinha na mao. 

— Dé-me uma pista — pediu 0 mulla. 

— Dar-lhe-ei varias — prontificou-se o brincalhao. — Tem forma de ovo, 
tamanho de ovo, aparéncia, gosto e cheiro de ovo. E amarelo e branco por 
dentro. E liquido interiormente enquanto nao se cozinha e coalesce com o calor. 
Ah, e foi botado por uma galinha... 


— Eu sei! — atalhou o mulla. — E uma espécie de bolo. 


Tentei uma experiéncia semelhante em Londres. Em trés charutarias pedi, 

sucessivamente, “‘cilindros de papel cheios de particulas de fumo, com uns dez 
centimetros de comprimento, arrumados em caixas de cartolina, provavelmente 
com dizeres impressos nelas”’. 
Nenhuma das pessoas cujo mister era vender cigarros o dia inteiro identificou o 
que eu queria. Duas delas me aconselharam a ir a outro lugar — uma, aos seus 
atacadistas, outra, a uma loja especializada em importacao de artigos exdéticos 
para fumantes. 

A palavra “cigarro” pode ser o gatilho necessario para descrever cilindros 
de papel cheios de fumo. Mas o habito do gatilho, conforme as associa¢6es, nao 
pode ser usado da mesma maneira em atividades perceptivas. O erro consiste em 
transportar uma forma de pensamento — por mais admiravel que seja em seu 
lugar certo — para outro contexto e tentar emprega-la ali. 

Rumi conta uma historia que se assemelha ao conto do ovo de Nasrudin, 
mas enfatiza outro fator importante. O filho de um rei havia sido entregue a 
professores misticos, que declararam ja nao ter o que ensinar a ele. A fim de pé- 
lo a prova, o rei perguntou-lhe o que tinha na mao. 

— E redondo, metdlico e amarelo; deve ser uma peneira — replicou o 
menino. 

O sufismo insiste num desenvolvimento equilibrado de percep¢des 
interiores, conduta e usos humanos comuns. 

Como ja vimos, o sufismo nega a suposicao de que pelo simples fato de 
estar viva uma pessoa seja perceptiva. Um homem pode estar clinicamente vivo, 
mas perceptivamente morto. A légica e a filosofia nao o ajudarao a alcangar a 
percepcao. O que é ilustrado por um aspecto da hist6éria seguinte: 

O mulla estava pensando em voz alta: 

— Como saberei se estou morto ou vivo? 

— Nao seja bobo — disse-lhe a esposa; — se vocé estivesse morto, seus 


membros estariam frios. 


Pouco depois, na floresta, Nasrudin pés-se a cortar lenha. Era pleno 
inverno. De repente, percebeu que suas m4os e seus pés estavam frios. 

“Estou indubitavelmente morto”, pensou; “por isso preciso parar de 
trabalhar, porque defuntos nao trabalham.” 

E porque defuntos nao andam de um lado para outro, deitou-se na relva. 

Logo depois, uma matilha de lobos apareceu e arremessou-se ao burro de 
Nasrudin, amarrado a uma arvore. 

— Muito bem, continuem, aproveitem-se de um morto — disse Nasrudin 
de sua posicao supina; — se eu estivesse vivo nao lhes permitiria tomar 
liberdades com o meu burro. 

A preparacgao da mente sufista s6 sera adequada enquanto o homem nao 
souber que precisa fazer alguma coisa por si — e nao parar de pensar que outros 
podem fazé-lo por ele. Nasrudin submete 0 homem comum a sua lente de 
aumento: 

Um dia, Nasrudin dirigiu-se a loja de um homem que vendia todas as 
espécies de coisas. 

— Vocé tem couro? 

— Tenho. 

— E tem pregos? 

— Tenho. 

— E tinta? 

— Tenho. 

— Entao por que nao faz um par de botinas para seu uso? 

A historia realca 0 papel do mestre mistico, essencial no sufismo, que 
proporciona o ponto de partida para o suposto buscador fazer alguma coisa em 
relagao a si mesmo; essa alguma coisa é 0 “trabalho independente” orientado, a 
caracteristica mais importante do sistema sufista. 

A busca sufista nao pode ser levada a cabo numa companhia inaceitavel. 


Nasrudin da énfase a esse ponto no seu conto sobre 0 convite intempestivo: 


Era tarde da noite, e o mulla estivera conversando com os amigos numa 
casa de cha. Ao sairem da casa de cha, perceberam que estavam com fome. 

— Venham todos comer em minha casa — convidou Nasrudin, sem 
pensar nas conseqiiéncias. 

O grupo estava quase chegando a casa, quando ele achou que devia ir na 
frente para avisar a esposa. 

— Fiquem aqui enquanto vou avisa-la — disse Nasrudin aos amigos. 

Quando ele contou a esposa, ela protestou: 

— Nao ha nada em casa! Como vocé se atreve a convidar toda essa gente 
para vir aqui? 

Nasrudin subiu ao andar superior e escondeu-se. 

Dali a pouco, a fome impeliu os convidados a aproximar-se da casa e a 
bater-lhe a porta. 

A mulher de Nasrudin atendeu-os. 

— O mulla nao esta. 

— Mas se 0 vimos ainda agora entrar pela porta da frente! — gritaram os 
amigos. 

Naquele momento, ela nao conseguiu pensar em coisa alguma para dizer. 

Ralado de ansiedade, Nasrudin, que ouvira a troca de palavras de uma 
janela do sobrado, inclinou-se para fora e disse: 

— Eu podia ter saido pela porta dos fundos, nao podia? 

Varios contos de Nasrudin sublinham a falsidade da crengca humana geral 
de que o homem tem uma consciéncia estavel. A mercé de impactos internos e 
externos, 0 comportamento de quase todas as pessoas variara de acordo com o 
seu estado de espirito e 0 seu estado de satide. Conquanto esse fato seja, é claro, 
reconhecido na vida social, nao é plenamente admitido na filosofia formal ou na 
metafisica. Na melhor das hipéteses, espera-se que o individuo crie em si 
mesmo uma estrutura de devoc4o ou concentracgao através da qual atinja a 


ilumina¢ao ou a realizacgao. No sufismo, é a consciéncia inteira que, afinal, tem 


de ser transmudada, a partir do reconhecimento de que o homem nao-regenerado 
é pouco mais do que matéria-prima. Nao tem natureza fixa, nao tem unidade de 
consciéncia. Dentro dele ha uma “esséncia” que nao esta atrelada a todo o seu 
ser, nem sequer a sua personalidade. Por fim, néo sabemos automaticamente 
quem somos, na verdade, a despeito da ficcéo que assevera o contrario. Assim, 
segundo Nasrudin: 

O mulla, um belo dia, entrou numa loja. 

O proprietario adiantou-se para atendé-lo. 

— Primeiro as primeiras coisas — disse Nasrudin; — vocé me viu entrar 
na sua loja? 

—E claro. 

— Ja tinha me visto alguma vez? 

— Nunca o vi em toda a minha vida. 

— Entao, como sabe que sou eu? 

Ainda que excelente como simples piada, aqueles que encaram como a 
idéia de um homem esttipido, sem nenhuma significagao mais profunda, nao 
estarao em condicoes de beneficiar-se do seu poder regenerativo. Extraimos de 
uma hist6ria de Nasrudin apenas um pouco mais do que pomos nela; se a uma 
pessoa ela parece uma simples piada, essa pessoa esta precisando de trabalho 
independente adicional. Vemo-la caricaturada na troca de palavras de Nasrudin 
acerrca da lua: 

— O que fazem com a lua depois que ela envelhece? — perguntou ao 
mulla um homem esttpido. 

A resposta ajustou-se 4 pergunta: 

— Cortam cada lua velha em quarenta estrelas. 

Muitas hist6rias de Nasrudin poem em destaque o fato de que as pessoas 
que buscam a compreensao mistica esperam-na em seus proéprios termos e, por 
isso mesmo, se excluem dela antes de comecar. Ninguém pode esperar chegar a 


iluminagao se imaginar saber o que é, e acreditar-se capaz de alcanc¢a-la 


seguindo um caminho bem definido, concebido no momento de comegar. Dai a 
historia da mulher e do actcar: 

Quando Nasrudin exercia a magistratura, foi levada a sua presenga uma 
mulher com o filho. 

— Este menino — disse ela — come agutcar demais. Nao estou em 
condi¢g6es de sustentar essa mania. Por conseguinte, rogo-lhe que o proiba 
formalmente de comer acucar, visto que ele nao quer me obedecer. 

Nasrudin disse-lhe que voltasse dali a sete dias. 

Quando ela voltou, ele tornou a adiar a decisao por mais uma semana. 

— Agora — disse ele ao jovem — proibo-o de comer mais do que um 
tanto de acticar por dia. 

A mulher, depois disso, perguntou-lhe por que precisara de tanto tempo 
para dar uma simples ordem. 

— Porque, minha senhora, eu precisava verificar se eu mesmo poderia 
reduzir minha racao de acticar, antes de ordenar a alguém que o fizesse. 

A solicitagaéo da mulher fora feita de acordo com o pensamento humano 
mais automatico, na base de certas suposig6es. Primeiro, a de que a justiga pode 
fazer-se mediante a simples imposicao de injungdes; segundo, a de que uma 
pessoa pode comer, de fato, tao pouco acucar quanto o que aquela mulher queria 
que o filho comesse; terceiro, que uma coisa pode ser comunicada a outra pessoa 
por alguém que n@o esteja envolvido nela. 

Este conto nao é um simples modo de parafrasear o enunciado: “Faga o 
que eu digo, mas nao facga o que eu faco”. Longe de ser um ensinamento ético, é 
um ensinamento de impiedosa necessidade. 

O ensinamento sufista s6 pode ser ministrado por um sufi, e nao por um 
tedrico ou por um expositor intelectual. 

Sendo a sintonizagao com a realidade verdadeira, o sufismo nao pode ser 
intimamente assemelhado ao que julgamos ser a realidade, mas que é, na 


verdade, um simples reflexo da nossa conveniéncia. Tendemos, por exemplo, a 


olhar para os acontecimentos unilateralmente. Também presumimos, sem 
qualquer justificativa, que um evento ocorre por assim dizer num vacuo. Na 
realidade, todos os eventos estao associados a todos os outros eventos. E 
somente quando estamos prontos para experimentar a nossa relagao reciproca 
com o organismo da vida podemos apreciar a experiéncia mistica. Se 
observarmos qualquer ato nosso, ou de outra pessoa qualquer, descobriremos 
que ele foi inspirado por um dentre muitos estimulos possiveis; e também que 
ele nunca é um ato isolado — tem conseqiiéncias, muitas das quais nunca 
poderiamos esperar e que, por certo, nao poderiamos ter planejado. 

Outra “piada” de Nasrudin realca a circularidade essencial da realidade e 
Os atos reciprocos, geralmente invisiveis, que ocorrem: 

De uma feita, Nasrudin caminhava por uma estrada deserta. A noite 
comeg¢ava a cair quando ele avistou uma tropa de cavaleiros que vinha na sua 
direcdo. Sua imaginacao pos-se a trabalhar, e ele teve medo de que pudessem 
rouba-lo, ou recruta-lo a forga para 0 exército. O medo se tornou tao grande,que 
ele saltou por cima de um muro e foi parar num cemitério. Os outros viajantes, 
inocentes de qualquer uma das intengdes pressupostas por Nasrudin, mas 
curiosos, partiram em sua perseguic¢ao. 

Quando chegaram junto dele, encontraram-no deitado, imével, no chao, e 
um deles perguntou-lhe: 

— Podemos ajuda-lo? Por que esta aqui, nesta posi¢ao? 

Compreendendo o seu engano, disse Nasrudin: 

— A coisa é mais complicada do que vocés imaginam. Como véem, eu 
estou aqui por sua causa; vocés estao aqui por minha causa. 

SO o mistico que “regressa” ao mundo formal depois de uma experiéncia 
literal da interdependéncia de coisas aparentemente distintas ou desligadas umas 
das outras pode realmente perceber a vida dessa maneira. Para o sufi, qualquer 


método metafisico que nao abranja esse fator é fabricado (externo), e nao pode 


ser produto do que ele denomina experiéncia mistica. Sua prépria existéncia é 
uma barreira para a consecucao do proposito professado. 

Isso nao quer dizer que o sufi, em decorréncia das suas experiéncias, se 
divorcie da realidade da vida superficial, pois ele possui uma dimensao extra do 
ser, que opera paralelamente 4 cognicao menor do homem comum. O mulla 
resume-o com clareza em outro dito: 

— Posso enxergar no escuro. 

—E possivel, mulla. Mas, se isso for verdade, por que carrega, as vezes, 
uma vela a noite? 

— Para impedir que outras pessoas me abalroem. 

A luz carregada pelo sufi pode ser a sua conformagao com os usos das 
pessoas entre as quais foi atirado, apos “regressar” da transmutacao numa 
percepcao mais ampla. 

Em virtude da transmutac¢ao, o sufi é parte consciente da realidade viva de 
todo ser. Isso quer dizer que ele nao pode olhar como espectador para o que 
acontece — nem a si nem aos outros — da maneira limitada como o fazem o 
fildsofo ou o tedlogo. Alguém perguntou, certa vez, a Nasrudin o que era o 
Destino. Disse ele: 

— O que vocé chama de “destino” ¢ realmente uma suposicao. Vocé 
sup6e que algo de bom ou de mau vai acontecer. Ao resultado real da o nome de 
“destino”. 

A pergunta: “Vocé é fatalista?” nao pode ser feita a um sufi, porque ele 
nao aceita o conceito nao-substanciado de destino implicito na pergunta. 

De maneira semelhante, como ele pode perceber em profundidade as 
ramificagdes de um evento, a atitude do sufi para com acontecimentos 
individuais é abrangente, e nao isolada. Ele nao pode generalizar a partir de 
dados artificialmente isolados. 

— Ninguém pode montar aquele cavalo, disse-me o rei -— contou o 


mulla; — mas eu subi na sela. 


— Que aconteceu? 

— Tampouco pude fazé-lo mover-se. 

Isto se destina a demonstrar que, quando se estende um fato, 
aparentemente consistente, em todas as suas dimens6es, ele se modifica. 

O chamado problema da comunicacao, que desperta tanta atencdo, 
depende de suposicOes inaceitaveis para o sufi. O homem comum pergunta: 
“Como posso comunicar-me com outro homem a no ser acerca de coisas muito 
comuns?” A atitude do sufi é que “nao se pode atalhar a comunicagao de coisas 
que precisam ser comunicadas. NAo se trata de encontrar um meio”. 

Num dos contos, Nasrudin e um iogue desempenham o papel de pessoas 
comuns que, na realidade, nada tém a comunicar uma 4 outra: 

Um dia, Nasrudin viu um edificio de aspecto estranho, a cuja porta estava 
sentado um iogue contemplativo. Achando que poderia aprender alguma coisa 
com aquela figura impressionante, o mulla entabulou conversa, perguntando-lhe 
quem era e 0 que era. 

— Sou iogue — disse o outro —, e passo o tempo tentando atingir a 
harmonia com todos Os seres vivos. 

— Isso é interessante — volveu Nasrudin —, porque um peixe, certa vez, 
me salvou a vida. 

O iogue rogou-lhe que ficasse com ele, alegando que, durante uma vida 
inteira dedicada a tentar harmonizar-se com a criacgao animal, nunca estivera tao 
proximo de uma comunicagao dessa natureza quanto 0 mulla. 

Depois de passarem alguns dias em contemplacao, 0 iogue rogou ao mulla 
que lhe falasse mais sobre a sua maravilhosa experiéncia com 0 peixe, “agora 
que nos conhecemos melhor’’. 

— Agora que 0 conhego melhor — obtemperou Nasrudin — duvido que 
vocé tire algum proveito do que tenho para contar-lhe. 


Mas o iogue insistiu. 


— Muito bem — disse Nasrudin. — O peixe salvou-me a vida, sim. Eu 
estava morrendo de fome naquela ocasiao, e ele me alimentou por trés dias. 

O imiscuir-se em certas capacidades da mente, que caracteriza o chamado 
misticismo experimental, é algo que nenhum sufi se atreveria a fazer. Produto da 
experimentagao sistematica que vem sendo feita ha séculos sem conta, o 
sufismo, na verdade, lida com fendmenos ainda esquivos ao empirico: 

Nasrudin estava jogando punhados de pao ao redor de sua casa. 

— O que esta fazendo? — perguntou alguém. 

— Mantendo os tigres afastados daqui. 

— Mas aqui nao ha tigres. 

— Exatamente. Eficiente, nao é? 

Um dos varios contos de Nasrudin encontrados no Dom Quixote de 
Cervantes (capitulo 14) acautela o leitor contra os perigos do intelectualismo 
rigido: 

— Nao ha nada que nao possa ser respondido por minha doutrina — 
declarou um monge que acabara de entrar numa casa de cha onde Nasrudin se 
sentara em companhia dos amigos. 

— Ainda ha pouco, no entanto — acudiu 0 mulla —, um erudito me 
desafiou com uma pergunta irrespondivel. 

— Que pena eu nao estar aqui! Diga-me qual foi a pergunta, que 
responderei a ela. 

— Muito bem. Ele me perguntou: “Por que vocé vive tentando entrar em 
minha casa durante a noite?” 

A percepcao sufista da beleza esta associada ao poder de penetragao que 
se estende além do conhecimento das formas usuais da arte. Um dia, um 
discfpulo levou Nasrudin para contemplar, pela primeira vez, uma bela paisagem 
lacustre. 

— Que delicia! — exclamou ele. — Mas se ao menos, se ao menos... 


— Se ao menos 0 qué, mulla? 


— Se ao menos nfo tivessem jogado Agua dentro dela! 

Para poder atingir a meta mistica, o sufi precisa compreender que a mente 
nao trabalha da maneira como presumimos. Além disso, duas pessoas podem 
simplesmente confundir-se uma a outra: 

Um dia, 0 mulla pediu a esposa que fizesse grande quantidade de halwa, 
um doce muito pesado, fornecendo-lhe todos os ingredientes. E comeu quase 
todo o doce. 

No meio da noite, Nasrudin despertou-a. 

— Acabo de ter um pensamento importante. 

— Diga-me qual é. 

—Traga-me o resto da halwa, que eu lhe digo. 

Depois que a mulher lhe trouxe o doce, tornou a perguntar-lhe o que era. 

O mulla, primeiro, terminou a halwa. 

—O pensamento — disse Nasrudin — era este: “Nunnca va dormir sem 
ter acabado toda a halwa que tiver sido feita durante o dia”. 

Nasrudin permite ao sufi que investiga compreender que as idéias 
correntes sobre 0 tempo e 0 espaco nao sao as que necessariamente prevalecem 
no campo mais amplo da verdadeira realidade. As pessoas que acreditam, por 
exemplo, estar sendo recompensadas por agdes passadas e que poderao ser 
recompensadas no futuro por acdes futuras, nado podem ser sufis. A concep¢ao 
sufista do tempo é uma relagao reciproca — um continuo. 

A historia classica do banho turco caricatura-o de modo que nos permite captar 
alguma coisa da idéia: 

Nasrudin visitou um banho turco. Como estava em andrajos, foi tratado 
com desdém pelos atendentes, que Ihe deram uma toalha velha e um pedacinho 
de sabonete. Ao sair, ele entregou aos abismados homens da casa de banhos uma 
moeda de ouro. No dia seguinte, tornou a aparecer, trajado magnificamente, e, é 


claro, foi tratado com a maior aten¢Ao e deferéncia possiveis. 


Terminado o banho, ele estendeu aos guardas a menor moeda de cobre 
que existia. 

— Esta — disse ele — refere-se ao atendimento de ontem. A moeda de 
ouro refere-se ao tratamento que me dispensaram hoje. 

O residuo do pensamento padronizado e uma clara imaturidade da mente 
levam as pessoas a tentar 0 misticismo em seus proprios termos.Uma das 
primeiras coisas que se ensinam ao discipulo é que ele pode ter uma indica¢ao 
do que precisa e compreender que sera capaz de obté-lo pelo estudo e pelo 
trabalho sob a orientagao de um mestre. Afora isso, porém, nao lhe é dado 
estabelecer condigdes. Eis 0 conto de Nasrudin utilizado para inculcar essa 
verdade: 

Uma mulher levou o filho pequeno a escola do mulla. 

—Por favor, assuste-o um pouco pediu ela — porque eu nao consigo 
domina-lo. 

Nasrudin revirou os olhos, bufou, arquejou, saracoteou e pés-se a bater na 
mesa com os punhos até que a mulher, horrorizada, perdeu os sentidos. Em 
seguida, ele precipitou-se para fora da sala. 

Quando voltou, a mulher, que voltara a si, recriminou-o: 

— Eu lhe pedi que assustasse 0 menino, nao a mim! 

— Minha senhora — tornou 0 mulla —, o perigo nao tem favoritos. 
Cheguei até a assustar-me, como a senhora mesma viu. Quando o perigo 
ameaca, ameaca a todos igualmente. 

Do mesmo modo, o sufi nao pode fornecer ao discipulo apenas uma 
pequena quantidade de sufismo. Sendo a totalidade, 0 sufismo carrega consigo 
as implicagdes do completamento e nao da fragmentacao da consciéncia que o 
nao-iluminado usa em seus processos e que chama de “concentra¢ao”’. 

Nasrudin zomba muito dos amadores, que esperam aprender, roubar 


algum profundo segredo da vida, sem, na verdade, pagar por ele. 


Um navio parecia prestes a socobrar, e os passageiros, de joelhos, 
rezavam e prometiam, arrependidos, fazer toda sorte de peniténcias se 
porventura viessem a salvar-se. Somente Nasrudin permanecia impassivel. 

De repente, no meio do panico, ele deu um salto para cima e gritou: 

— Coragem, amigos! Nao mudem a sua maneira de ser; nao sejam 
demasiado prddigos. Creio estar avistando terra. 

Nasrudin martela sempre a idéia essencial, a saber, que a experiéncia 
mistica e a iluminacgaéo nao vém através de uma reacomodacao de idéias 
familiares, mas através de um reconhecimento das limitagdes da reflexao 
comum, que serve apenas para propésitos mundanos. Ao fazé-lo, ele ultrapassa 
qualquer outra forma disponivel de ensinamento. 

Um dia, entrando numa casa de cha, declamou: 

—A lua é mais util do que o sol. 

Alguém lhe perguntou por qué. 

— Porque a noite precisamos mais de luz. 

A conquista do “Eu Dominante’’,, objetivo da luta sufista, nao se consegue 
pela simples aquisicao do controle das proprias paixdes. E encarada como o ato 
de domar a consciéncia selvagem que acredita poder tirar de tudo (incluindo o 
misticismo) aquilo de que precisa e submeté-lo ao préprio uso. A tendéncia para 
empregar materiais, seja qual for a sua origem, em proveito prdéprio é 
compreensivel no mundo parcialmente completo da vida comum, mas nao pode 
ser transportada para o mundo maior da verdadeira realiza¢ao. 

Na historia do passaro ladrao, Nasrudin esta levando a para casa um 
pedaco de figado e a receita de uma torta de figado. Subito, uma ave de rapina 
cai sobre ele e arranca-lhe da mao o pedaco de carne. E quando ela foge, 
voando, Nasrudin a apostrofa: 


—Passaro idiota! Vocé pode ter o figado, mas 0 que fara sem a receita? 


Do ponto de vista do milhafre, naturalmente, o figado basta as suas 
necessidades. O resultado pode ser um milhafre saciado, mas que obtém apenas 
O que pensa desejar, e nao o que poderia obter. 

Visto que o sufi nem sempre é compreendido pelas outras pessoas, estas 
procurarao fazé-lo conformar-se com 0 que julgam ser certo. Em outra hist6éria 
de passaro (que também aparece na obra-prima poética de Rumi, 0 Mathnawi), 0 
mulla encontra um falcao real encarapitado no peitoril da sua janela. Nunca vira 
um “pombo” tao estranho. Depois de cortar-lhe o bico aristocratico e de aparar- 
lhe as garras, solta-o dizendo: 

— Agora, sim, vocé se parece mais com uma ave. Alguém andou 
descuidando de vocé. 

A divisao artificial da vida, do pensamento e da acao, tao necessaria nos 
empreendimentos humanos comuns, nao tem lugar no sufismo. Nasrudin inculca 
essa idéia como pré-requisito da compreensao da vida como um todo. “O acgucar 
dissolvido no leite impregna todo 0 leite.” 

Nasrudin palmilhava uma estrada poeirenta em companhia de um amigo, 
quando ambos se deram conta de que estavam com muita sede. Detiveram-se 
numa casa de cha e verificaram que s6 tinham, somados os pertences dos dois, 0 
dinheiro suficiente para pagar um copo de leite. Disse 0 amigo: 

— Beba a sua metade primeiro; tenho aqui um pouquinho de acucar que 
juntarei 4 minha metade. 

— Ajunte o acucar agora, irmao, e nds dois partilharemos dele — arbitrou 
o mulla. 

— Na§o, nao ha agutcar suficiente para adogar 0 copo inteiro. 

Nasrudin foi a cozinha e voltou de 14 com um saleiro, 

— Boas noticias, amigo. Beberei minha metade com sal; aqui ha sal 
bastante para 0 copo todo. 

Conquanto no mundo pratico, porém artificial, que criamos para nos, 


estejamos acostumados a presumir que “as primeiras coisas vém primeiro”, e 


que em todas as coisas deve haver um A a Z, essa presunc¢ao nao é valida no 
mundo metafisico, orientado de maneira diferente. O sufi buscador aprenderé, 
ao mesmo tempo, varias coisas distintas, em seus prdprios niveis de percepcao e 
potencialidade. Esta é outra das diferengas entre o sufismo e os sistemas 
calcados na suposi¢ao de que so se pode aprender uma coisa a cada momento. 

Um professor dervixe comenta essa relagao multiforme de Nasrudin com 
o Buscador. De certo modo, diz ele, 0 conto € como um péssego. Tem beleza, 
substancia e profundidades escondidas — 0 carogo. 

Uma pessoa pode sentir-se emocionalmente comovida pelo exterior; rir-se 
de uma piada ou olhar para a beleza. Mas isso € apenas como se 0 péssego nos 
tivesse sido emprestado. Tudo 0 que realmente se absorve é a forma e a cor, 
talvez o aroma, o formato e a textura. 

“Podemos comer 0 péssego e experimentar mais um prazer — 
compreender-lhe a profundidade. O péssego contribui para a nossa nutricao, 
torna-se parte de nds mesmos. Podemos atirar fora 0 carogo — ou quebra-lo e 
encontrar dentro dele uma améndoa deliciosa. Esta é a profundidade escondida. 
Tem sua propria cor, tamanho, forma, profundidade, gosto, fung¢aéo. Podemos 
juntar as cascas dessa noz e , com elas, alimentar o fogo. Ainda que 0 carvao ja 
nao tenha nenhuma utilidade, a parte comestivel passou a fazer parte de nds. 

Assim que o Buscador adquire algum grau de introvisao do verdadeiro 
funcionamento da existéncia, deixa de fazer as perguntas que antigamente 
pareciam tao relevantes para o quadro global. De mais a mais, percebe que uma 
situagao pode ser modificada por eventos que, aparentemente, nado tém nenhuma 
relacao com ela. O conto do cobertor o esclarece: 

Nasrudin e sua esposa acordaram uma noite e ouviram dois homens 
brigando debaixo da janela. Ela mandou o mulla sair para averiguar 0 que estava 
acontecendo. Ele envolveu os ombros com o cobertor e desceu ao rés-do-chao. 
Assim que se aproximou dos homens, um deles arrancou-lhe o cobertor. Em 


seguida, os dois sairam correndo. 


—Qual era 0 motivo da briga, querido? — perguntou-lhe esposa quando 
ele entrou no quarto. 

— Acho que foi o meu cobertor. Logo que 0 pegaram, foram embora. 

Um vizinho procurou Nasrudin, pedindo-lhe emprestado o burro. 

—-Emprestei-o a outra pessoa — retorquiu 0 mulla. 

Nesse momento ouviu-se o burro zurrar, em algum lugar no interior da 
cocheira. 

—NMDas eu 0 ouvi zurrar 14 dentro. 

— Em quem vocé prefere acreditar — tornou Nasrudin—, mim ou no 
burro? 

A experiéncia dessa dimensfo da realidade permite ao evitar 0 egoismo e 
oO exercicio do mecanismo da racionalizagao — o modo de pensar que aprisiona 
parte da mente. Representando momentaneamente o papel de um ser humano 
tipico, Nasrudin no-lo demonstra: 

Um labrego o procurou e queixou-se: 

— Seu touro escornou minha vaca. Fago jus a alguma indenizacao? 

— Nao — retrucou 0 mulla sem pestanejar —, 0 touro nao é responsavel 
pelos seus atos. 

— Desculpe-me — voltou o astuto aldeéo —, inverti os termos da 
historia. Eu quis dizer que a sua vaca foi escornada pelo meu touro. Mas a 
situagao é a mesma 

— N§ao, nao é — acudiu Nasrudin. — Acho melhor consultar meus livros 
de direito a fim de averiguar se nao existe algum precedente para 0 caso. 

Como todo o corpo do pensamento intelectual humano se expressa em 
termos de raciocinio externo, Nasrudin, no papel do professor sufista, volta 
reiteradamente a exposicao da falsidade da avaliagéo comum. As tentativas de 
referir ou pOr por escrito a propria experiéncia mistica nunca deram certo porque 
“os que a conhecem nfo precisam disso; os que nao a conhecem nao conseguem 


alcanga-la sem uma ponte”. Usam-se amitide duas historias de alguma 


importancia em conjun¢ao com o ensino sufista a fim de preparar a mente para 
experiéncias fora dos padroes habituais. 

Na primeira, Nasrudin é visitado por um candidato a discipulo. Depois de 
muitas vicissitudes, o homem chega a choca na montanha em que o mulla esta 
sentado. Sabendo que cada acao do sufi iluminado, por simples que seja, é 
significativa, o recém-chegado pergunta a Nasrudin por que esta soprando nas 
proprias m4os. 

— Para aquecer-me, naturalmente. 

Pouco depois, Nasrudin serve duas tigelas de sopa e p6e-se a soprar a sua. 

— Por que esta fazendo isso, mestre? — indaga o discipulo. 

— Para esfria-la, naturalmente — responde o professor. 

Nesse ponto o discipulo deixa Nasrudin, pois nao pode confiar por mais 
tempo num homem que emprega 0 mesmo processo para chegar a resultados 
dispares: calor e frio. 

Nao se pode examinar uma coisa por meio dela propria — a mente por 
meio da mente, a criacdo tal qual aparece para um ser criado, mas primitivo. A 
teorizagao baseada nesses métodos subjetivos talvez seja valida a curto prazo ou 
sirva a propositos especificos. Para o sufi, todavia, tais teorias nao representam a 
verdade. Conquanto nao lhe seja dado, obviamente, prover a uma alternativa 
com simples palavras, pode — e o faz — ampliar ou caricaturar 0 processo com 
a intengao de expo-lo. Feito isso, abre-se a porta para a busca de um sistema 
alternativo de avaliacao da correlagao dos fendmenos. 

— Fico cada dia mais surpreso — diz Nasrudin a esposa — com 0 modo 
eficiente como este mundo esta organizado — quase sempre em beneficio da 
humanidade. 

— O que é, exatamente, que vocé esta querendo dizer? 

— Veja os camelos, por exemplo. Por que imagina que eles nao tém asas? 


—NAo facgo a menor idéia. 


— Muito bem; imagine, entao, camelos alados: eles poderiam nidificar no 
telhado das casas e destruir a nossa tranqiiilidade farreando e cuspindo sobre nés 
a comida ja ruminada. 

O papel do professor sufista é sublinhado na famosa historia do sermao, 
que mostra (entre outras coisas, como os contos de Nasrudin) que nao se pode 
comegar coisa alguma com pessoas completamente ignorantes; que os que 
sabem nao precisam ser ensinados; e que, havendo pessoas iluminadas numa 
comunidade, nao ha necessidade de um novo professor ali. 

Convidado a fazer um discurso aos habitantes de uma aldeia proxima, 
Nasrudin subiu ao péddio e comecou: 

— Vocés sabem o que vou dizer-lhes? 

Alguns desordeiros, querendo divertir-se, gritaram: 

— Nao! 

— Nesse caso disse 0 mulla com dignidade —, abster-me-ei de tentar 
instruir uma comunidade tao ignorante. 

Na semana seguinte, tendo alcangado a promessa dos arruaceiros de que 
nao repetiriam suas observa¢gdes, os ancidos da aldeia tornaram a persuadir 
Nasrudin a falar-lhes. 

— Vocés sabem 0 que vou dizer-lhes? — comec¢ou ele outra vez. 

Algumas pessoas, nao sabendo como haviam de reagir, pois ele as fitava 
com olhos ferozes, murmuraram: 

— Sim. 

— Nesse caso — retrucou Nasrudin —, nao preciso dizer mais nada. 

E saiu da sala. 

Na terceira ocasiao, quando uma deputac¢4o voltou a visita-lo e a implorar- 
lhe que fizesse mais um esfor¢o, ele apresentou-se a assembléia. 

— Vocés sabem o que vou dizer-lhes? 

Visto que ele parecia exigir uma resposta, os aldeGes gritaram: 


— Alguns sabem, mas outros, nao. 


— Nesse caso — disse Nasrudin, afastando-se —, os que sabem contem o 
que sabem aos que nao sabem. 

Em sufismo nao se pode iniciar 0 “trabalho” num ponto predeterminado. 
E preciso permitir ao professor guiar cada candidato a iluminacio a sua maneira. 
De uma feita, Nasrudin foi abordado por um jovem que lhe perguntou quanto 
tempo levaria para tornar-se sufi. 

Ele levou 0 moco a aldeia. 

— Antes de responder a sua pergunta, quero que venha comigo, pois vou 
procurar um professor de musica para aprender a tocar alatide. 

Em casa do misico, Nasrudin perguntou o prego das li¢6es. 

— Trés moedas de prata no primeiro més. Depois, uma moeda de prata 
por més. 

— Espléndido! gritou o mulla. — Voltarei daqui a um més! 

O sexto sentido que o sufi adquire e que, supdem os teéricos, é um sentido 
de completa presciéncia, de conhecimento total quase divino, nao é nada disso. 
Como todos os outros sentidos, ele tem limitagdes. Sua funcgao nao é tornar o 
Homem Aperfeigoado totalmente sabio, mas permitir-lhe cumprir uma missao 
de maior percep¢ao e vida mais plena. Ele j4 nao sofre a sensacgao de incerteza e 
imperfeigao familiar a outras pessoas. Presume-se que a histéria dos meninos e 
da arvore transmita esse sentido: 

Alguns meninos queriam fugir com os chinelos de Nasrudin. 

Quando ele vinha caminhando pela estrada, os garotos se juntaram a sua 
volta e disseram: 

— Mulla, ninguém pode trepar nesta arvore! 

— E claro que pode — contestou Nasrudin. — Vou mostrar-lhes como se 
faz e, depois, vocés também poderao fazé-lo. 

Ele ja ia deixar os chinelos no chao mas, advertido por alguma coisa, 
prendeu-os no cinto antes de principiar a escalada. 


Os moleques ficaram desconcertados. 


— Para que esta levando os chinelos? — gritou-lhe um deles. 

— Como esta 4rvore nunca foi escalada, quem me garante que nao haja 
uma estrada 14 em cima? — respondeu 0 mulla. 

Quando o sufi utiliza a intuigéo, nao pode explicar seus atos de maneira 
plausivel. 

O sexto sentido também da ao possuidor da baraka os meios 
aparentemente capazes de criar certos acontecimentos. O sufi adquire essa 
capacidade por intermédio de outro processo, que nao é 0 emprego do raciocinio 
formal. 

— Ala provera 0 ressarcimento — prometeu Nasrudin a um homem que 
havia sido assaltado. 

— N§o vejo como isso pode acontecer — disse o homem. 

Nasrudin levou-o incontinenti a uma mesquita pr6xima e recomendou-lhe 
que ficasse num canto. Em seguida, desatou a chorar e a lastimar-se, rogando a 
Ala que devolvesse ao homem suas vinte moedas de prata. Fez tamanho 
estardalhaco que a congregacao se cotizou e entregou a soma ao homem. 

— Vocé pode nao compreender os meios que operam neste mundo — 
disse Nasrudin —, mas talvez compreenda o que aconteceu na casa de Ala. 

A participacgao no funcionamento da realidade difere muito das extens6es 
intelectuais do fato observado. No intuito de demonstra-lo, Nasrudin, certa vez, 
levou o mais lerdo dos bois gordos a uma corrida de cavalos que aceitava 
qualquer concorrente. 

Todo mundo riu, pois é fato mais que sabido que um boi nao corre a 
velocidade alguma. 

— Tolice — disse 0 mulla; — ele, por certo, correra muito depressa, basta 
que se lhe dé oportunidade. Vocés deviam té-lo visto correr quando era ainda 
um bezerro. Agora, bem nao tenha praticado nem tenha tido ocasiao de correr, 


esta totalmente crescido. Por que nao correria mais depressa ainda? 


A hist6ria também combate a creng¢a de que so por ser velha uma coisa — 
ou uma pessoa — é necessariamente melhor do que uma nova. Como atividade 
consciente e viva, o sufismo nao esta amarrado ao passado nem 4 rotina da 
tradicao. O sufi que vive hoje representa o sufi que viveu no passado, ou que 
vivera algum dia. A quantidade de baraka continua sendo a mesma, e a tradicao 
imemorial nao lhe aumenta seu aspecto romanesco, que permanece constante. 

Uma profundidade maior desse conto assinala que o discipulo (o bezerro) 
pode desenvolver-se e vir a ser alguém com uma funcdo aparentemente diversa 
(o boi) da que se poderia presumir. O rel6gio nao pode andar para tras. Os que 
se fiam na teoria especulativa nao se fiam no sufismo. 

A auséncia de uma faculdade intuitiva na humanidade em geral produz 
uma situag4o de quase desesperan¢a; e muitos contos de Nasrudin destacam esse 
fato. 

Nasrudin faz 0 papel do dervixe insensivel, comum, na historia do saco de 
arroz. Um dia, ele se desentendeu com o prior de um mosteiro onde havia 
parado. Pouco depois, deu-se pela falta de um saco de arroz. O chefe ordenou 
que todos se alinhassem no patio. Em seguida, disse-lhes que 0 homem que 
roubara o saco de arroz tinha graos de arroz na barba. 

“Esse € um truque antigo, destinado a fazer o culpado tocar na barba 
involuntariamente”’, pensou o verdadeiro ladrao, e ficou firme. 

Por outro lado, pensou Nasrudin: “O prior esta decidido a vingar-se de 
mim. Deve ter plantado arroz na minha barba!” E tentou tira-lo dali do modo 
menos conspicuo possivel. 

Enquanto os dedos lhe cofiavam a barba, percebeu que todos o estavam 
mirando. 

— Eu sabia que ele me apanharia mais cedo ou mais tarde — disse 
Nasrudin. 

O que algumas pessoas julgam ser “palpites” sao, muitas vezes, na 


realidade, produtos da neurose e da imaginacao. 


O espirito de ceticismo em relagdo aos assuntos metafisicos nao se 
restringe, de maneira alguma, ao Ocidente. Nao é incomum, no Oriente, as 
pessoas dizerem que tém a impressdo de que o fato de serem discipulos numa 
escola mistica os privara da sua autonomia ou lhes roubara alguma coisa. Tais 
pessoas, via de regra, nao sao levadas em considerag¢ao pelos sufis, porque ainda 
nao atingiram a fase em que compreendem que s4o prisioneiras de uma tirania 
muito pior (a do Velho Vilao) do que qualquer outra que poderia ser inventada 
para elas numa escola mistica. Uma piada sucinta de Nasrudin o assinala: 

— Estou ouvindo um ladrao 14 embaixo — sussurrou-lhe, certa noite, a 
esposa. 

— Nao faga barulho — replicou Nasrudin. — Nao temos nada que ele 
possa roubar. E, se tivermos alguma sorte, ele talvez nos deixe alguma coisa. 

Nasrudin, assaltante de muitas casas vazias, sempre deixa nelas alguma 
coisa — se os habitantes souberem reconhecé-la. 

No sufismo, os métodos praticos de instrugao sao essenciais. Isso ocorre, 
em parte, porque o sufismo é um empreendimento ativo; em parte porque, 
embora as pessoas exaltem da boca para fora as verdades que lhes sao 
anunciadas, a realidade da verdade nao costuma penetrar-lhes além da faculdade 
discursiva. 

Nasrudin estava, um dia, consertando o telhado quando um homem o 
chamou da rua. Depois que desceu, Nasrudin perguntou-lhe 0 que queria. 

— Dinheiro. 

— Por que nao me disse isso quando me chamou? 

— Fiquei com vergonha de pedir. 

— Suba comigo ao telhado. 

Chegados ao telhado, Nasrudin recomegou a colocar as telhas. O homem 
tossiu e Nasrudin, sem erguer a vista, declarou: 

— Nao tenho dinheiro para dar-lhe. 


— Ora, essa! Vocé poderia ter-me dito isso sem me fazer subir até aqui. 


— Mas, entao, como é que vocé me compensaria do trabalho de descer? 

Muitas coisas, instantaneamente manifestas para o sufi, nado podem ser 
alcangadas pelo homem comum. Emprega-se uma alegoria para explicar alguns 
atos surpreendentes de iniciados sufistas, baseados em poderes supersensiveis. 
Para sufi, eles nao séo mais milagrosos do que o é para o leigo qualquer dos 
sentidos comuns. Nao se pode descrever 0 modo como eles trabalham, mas 
pode-se tragar uma analogia aproximada. 

— A humanidade esta dormindo — disse Nasrudin, acusado, certo dia, de 
haver adormecido em pleno tribunal. — O sono do sdabio é poderoso, e a 
“vigilia” do homem comum € quase inutil as pessoas. 

O rei ficou aborrecido. 

No dia seguinte, apds uma refeicao pesada, Nasrudin caiu no sono, e 0 rei 
mandou transporta-lo para uma sala contigua. Quando o tribunal estava prestes a 
encerrar a sessao, Nasrudin, ainda sonolento, foi levado de volta a sala de 
audiéncias. 

— Vocé tornou a adormecer — disse 0 rei. 

— Fiquei tao acordado quanto precisava ficar. 

— Muito bem, se é assim, diga-me 0 que aconteceu enquanto vocé esteve 
fora da sala. 

Para assombro de todos os presentes, 0 mulla repetiu a hist6ria comprida e 
complicada que o rei acabara de contar. 

— Como foi que vocé fez isso, Nasrudin? 

— Simples — explicou o mulla; — percebi, pela expressao do rosto do 
rei, que ele estava morrendo de vontade de contar aquela velha historia outra 
vez. Por isso adormeci durante 0 tempo que durou a natrativa. 

Nasrudin e a esposa sao apresentados, na historia seguinte, como duas 
pessoas comuns, marido e mulher, e, todavia, separados na compreensao um do 
outro em virtude da natureza falha e insincera da comunicacgaéo humana comum. 


A comunicagao entre os sufis é de ordem diferente. De mais a mais, nao adianta 


tentar utilizar a crueza e a desonestidade da comunicagéo comum com 
propositos misticos. Pelo menos, os sufis combinam varios métodos de 
comunicacgao para produzir um sistema de sinalizacao totalmente diverso. 

A mulher do mulla estava zangada com ele. Por isso lhe trouxe a sopa 
fervendo, e nao o avisou de que ele poderia queimar-se ao toma-la. 

Mas ela também estava com fome e, assim que a sopa foi servida, sorveu 
um gole. Lagrimas de dor assomaram-lhe aos olhos. Mas ela ainda esperava que 
o mulla se queimasse. 

— Minha querida, que aconteceu? — perguntou Nasrudin. 

— Eu sé estava pensando na minha pobre e velha mae. Quando viva, ela 
gostava muito desta sopa. 

Nasrudin tomou um gole escaldante da prépria tigela. 

Lagrimas lhe escorreram pelo rosto. 

— Esta chorando, Nasrudin? 

— Estou. Estou chorando ao pensar que sua velha mae esta morta, 
pobrezinha; e que deixou alguém como vocé na terra dos vivos. 

Encarados do ponto de vista da realidade, que é 0 sufista, outros sistemas 
metafisicos contém grandes inconvenientes, alguns dos quais merecem ser 
considerados. O que o mistico tem para dizer das suas experiéncias, quando as 
relata verbalmente, sempre constitui uma distorcgaéo quase inutil do fato. Além 
disso, a distorgéo pode ser repetida por outros de maneira tao impressionante 
que parece profunda; uns nao tem, por si mesma, nenhum valor de iluminagao. 
Para o sufi, 0 misticismo nao é uma questao de ir a algum lugar, lograr a 
iluminacdo e, depois, tentar extrair dela alguma coisa. E um empreendimento 
correlacionado com o seu proprio ser e que cria um elo entre toda a humanidade 
e a dimensao extra do entendimento. 

Todos esses pontos — e varios mais — sao provados ao mesmo tempo 


num dos contos de Nasrudin: 


O mulla voltara 4 aldeia depois de visitar a capital imperial, e os aldedes 
se reuniram a sua volta para ouvi-lo falar sobre as suas aventuras. 

— Neste momento — disse Nasrudin — s6 desejo contar-lhes que o rei 
falou comigo. 

Ouviu-se um arquejo de emogao. O rei dirigira realmente a palavra a um 
cidadao da aldeia! A noticia maravilhosa era mais do que suficiente para os 
Caipiras, que se dispersaram a fim de divulga-la. 

O menos sofisticado, porém, nao foi com os outros e, ficando para tras, 
pediu ao mulla que repetisse, palavra por palavra, 0 que dissera 0 rei. 

— O que ele disse — muito distintamente, veja bem, para todos ouvirem 
— foi: “Saia do meu caminho!” 

O simpl6rio ficou mais do que satisfeito. Expandiu-se-lhe 0 coracgao de 
alegria. Afinal de contas, nao acabara de ouvir palavras realmente pronunciadas 
pelo rei? E nao acabara de ver o homem a quem tinham sido dirigidas? 

A hist6ria circula entre os contos populares de Nasrudin, e sua moral 
evidente visa aos que vivem querendo impressionar os outros iludindo 
familiarmente a pessoas importantes. Mas o significado sufista é de grande valor 
na preparagdo da mente do dervixe para as experiéncias que substituem as 
experiéncias superficiais como esta. 

E mais do que interessante observar 0 efeito das hist6rias de Nasrudin 
sobre as pessoas em geral. Os que preferem as emocg6es mais corriqueiras da 
vida aferrar-se-A0 ao seu sentido 6bvio e insistirao em trata-las como piadas. 
Entre eles se incluem os que compilam ou léem os livrinhos das anedotas mais 
comuns, e que se mostram visivelmente intrangitilos quando lhes contam 
historias metafisicas ou “perturbadoras”. 

O proprio Nasrudin responde a essas pessoas numa das suas pilhérias 
mais curtas: 

— Dizem que as suas piadas estao cheias de sentidos ocultos, Nasrudin. 


Estéao mesmo? 


— Nao. 

— Por que nao? 

— Porque nunca falei a verdade em toda a minha vida, nem uma vez 
sequer; e tampouco serei capaz de faze-lo, um dia. 

O individuo comum pode dizer, com algum senso de profundidade, que 
todo humor é realmente sério; que toda piada encerra uma mensagem num nivel 
filosdfico. Mas esse sistema de mensagem nao é o de Nasrudin. Pode-se supor 
que o humorista cinico, assim como o fildsofo grego, assinale absurdidades em 
nossos pensamentos e a¢gdes. Esse tampouco é 0 papel de Nasrudin — porque o 
seu efeito global é algo mais profundo. Uma vez que todas as historias do mulla 
tém uma relacgdéo coerente umas com as outras e com uma forma de realidade 
que o sufi esta ensinando, o ciclo faz parte de um contexto de desenvolvimento 
consciente que nao pode relacionar-se corretamente com os trocadilhos do 
humorista comum nem com a satira esporadica do pensador formal. 

Quando um conto de Nasrudin é lido e digerido, alguma coisa acontece. E 
essa consciéncia do acontecer e do continuar é essencial ao sufismo. 

A pergunta: “De que método carece 0 sufismo?” Khoja Anis respondeu: 
“Sem continuidade, nao ha sufismo; sem ser e vir-a-ser, nado ha sufismo; sem 
inter-relagao nao ha sufismo”’. 

Essa verdade, até certo ponto, é transmitida por palavras. Melhor ainda, é 
parcialmente comunicada pela agao mitua das palavras e pela rea¢ao do ouvinte. 
Mas a experiéncia sufista ocorre por meio de um mecanismo que assume oO 
comando no ponto em que as palavras chegam ao fim — o ponto da acao, do 
“trabalho com” o mestre. 

Nasrudin ilustrou-o, certa vez, em sua famosa historia “chinesa’’. Ele fora 
a China, e ali reunira um circulo de discipulos, que estava preparando para a 
iluminagao. Os que se iluminavam deixavam imediatamente de ouvir-lhe as 


palestras. 


Um grupo de adeptos nao-desenvolvidos, desejando iluminar-se mais, 
viajou da Pérsia para a China com a inten¢4o de prosseguir os estudos com ele. 

Terminada a primeira palestra, ele os recebeu. 

— Por que, mulla — perguntou um deles —, vocé faz palestras sobre 
palavras secretas que nos (a diferenga dos chineses) podemos compreender? Sao 
namidanam e hichmalumnist! Significam, em persa, “Nao sei” e “Ninguém 
sabe.” 

— Que queriam vocés que eu fizesse, que escondesse cabega? — 
perguntou Nasrudin. 

Os sufis usam termos técnicos para traduzir um equivalente aproximado 
dos mistérios, ou seja, das experiéncias que nao devem ser verbalizadas. 
Enquanto nao esta pronto para “captar” a experiéncia, o aspirante ¢ protegido 
contra risco de cometer o erro de tentar investiga-la intelectualmente pelo 
proprio uso dessas expresses técnicas. Resultante ele mesmo da especializacao 
consciente, o sufismo descobriu que nao ha atalho para a iluminacao. Isso nao 
quer dizer que a iluminacao demore muito tempo. Mas quer dizer que o sufi nao 
deve desviar-se do Caminho. 

Representando o papel de um homem que procura um caminho mais 
curto, Nasrudin figura numa anedota que transmite essa idéia: 

Em uma manha magnifica, 0 mulla caminhava de regresso a casa. Por 
que, perguntou aos seus bot6es, nao tomaria um atalho através daquela formosa 
floresta que orlava a estrada tao poeirenta? 

— Um dia entre os dias, um dia de atividades afortunadas! — exclamou 
metendo-se pelo meio da verdura. 

Quase imediatamente, viu-se no fundo de um fosso oculto. 

“Ainda bem que tomei por este atalho”, refletiu, enquanto jazia ali; 
“porque se coisas como esta podem acontecer no meio de tamanha beleza, que 
catastrofe nao poderia ter-me acontecido naquela estrada obstinadamente 


enfadonha?’’ 


Em circunstancias algo semelhantes, 0 mulla foi certa vez surpreendido 
investigando um ninho vazio. 

— O que esta fazendo, mulla? 

— Procurando ovos. 

— NAao ha ovos num ninho do ano passado! 

— Nao tenha tanta certeza — tornou Nasrudin; — se vocé fosse um 
passarinho e quisesse proteger seus ovos, construiria um ninho novo, a vista de 
todo mundo? 

Esse outro conto do mulla que aparece no Dom Quixote. O fato de poder 
ser interpretado pelo menos de duas maneiras diferentes talvez desestimule o 
pensador formalista, mas fornece ao dervixe a oportunidade de compreender a 
dualidade do ser real, obscurecida pelo pensamento humano convencional. Por 
conseguinte, aquilo que, para o intelectual, constitui sua absurdidade, para o 
intuitivamente perceptivo, é a sua forga. 

O contato entre os sufis realiza-se, as vezes, por meio de sinais, e a 
comunicagao pode ser levada a efeito por métodos nao sé desconhecidos mas 
também incompreensiveis para a mente condicionada a maneira comum. Isso, 
naturalmente, nado impede o pensador padrao de tentar encontrar sentido no que 
parece sem sentido. No fim, acaba obtendo a interpretagao errada, embora 
satisfatéria para ele. 

Outro mistico deteve Nasrudin na rua, e apontou para o céu, querendo 
dizer: 

“Existe apenas uma verdade, que tudo cobre”. 

Nasrudin, dessa vez, vinha acompanhado de um erudito que andava 
procurando o fundamento légico do sufismo e que disse consigo: “Este homem 
esta louco. Nasrudin talvez tome precau¢oes contra ele”. 

Efetivamente, 0 mulla revistou a mochila e dela tirou um pedaco de corda. 
O erudito pensou: “Excelente, poderemos agarrar 0 louco e amarra-lo, se se 


tornar violento’’. 


Na verdade, o gesto de Nasrudin significara apenas: “A humanidade 
comum tenta alcancar esse ‘céu’ por métodos tao inadequados quanto esta 
corda”’. 

O “louco” riu-se e saiu andando. 

— Muito bem feito — disse 0 erudito; — vocé nos salvou dele. 

A historia deu origem a um provérbio persa: “Uma pergunta sobre 0 céu, 
a resposta sobre uma corda”. Invocado com freqiiéncia por clérigos ou 
intelectuais nao-sufistas, usa-se o provérbio, nao raro, num sentido contrario ao 
inicial. 

O conhecimento nao pode ser atingido sem esforg¢o — e esse fato, via de 
regra, € bem aceito. Mas os métodos ridiculos usados para projetar 0 esforco e a 
absurdidade dos proprios esforgos fecham, efetivamente, a porta do 
conhecimento as pessoas que tentam transferir os sistemas de aprendizado de 
um campo para os de outro. 

Faz-se iogurte adicionando pequena quantidade de iogurte velho a uma 
quantidade maior de leite. A acao do bacillus bulgaricus sobre a porcao 
germinal de iogurte convertera 0 todo, com o tempo, numa massa de iogurte 
novo. 

Um belo dia, alguns amigos viram Nasrudin, de joelhos , a beira de uma 
lagoa, adicionando um pouco de iogurte velho a Agua. Um dos homens 
perguntou: 

— O que esta tentando fazer, Nasrudin? 

— Estou tentando fazer iogurte. 

— Mas vocé nao pode fazer iogurte desse jeito! 

— Sim, eu sei; mas imagine se isso der certo! 

Quase todo mundo sorrira diante da imbecilidade do ignorante mulla. 
Algumas pessoas acreditam que o valor recreativo de muitas formas de humor 
depende de saberem elas que nao sao tao tolas quanto as pessoas ridicularizadas 


nas historietas. Milhdes de pessoas que nao tentariam fazer iorgute com agua 


tentariam penetrar 0 pensamento esotérico valendo-se de métodos igualmente 
futeis. 

Um conto atribuido a mulla Nasrudin procura estabelecer a distingao entre 
a busca mistica em si mesma e a forma baseada em critérios menores, éticos ou 
formalmente religiosos: 

Um sabio chinés teria dito a Nasrudin: 

— Toda pessoa deve dar ao seu comportamento a aten¢ao que daria ao 
comportamento do outro. Vocé deve ter em seu coracao pelo outro o que tem em 
seu coragao por si mesmo. 

N§o se trata de uma parafrase da Regra de Ouro crista, conquanto encerre 
oO mesmo pensamento. Trata-se, na realidade, de uma citagéo de Confticio 
(nascido em 551 a.C.). 

— Esta seria uma observacao surpreendente — replicou o mulla — para 
quem quer que compreendesse que o que um homem deseja para si é 
provavelmente tao indesejavel no fim quanto o que desejaria ao seu inimigo, e 
até ao seu amigo. 

“O que ele deve ter no cora¢ao para os outros nao é o que deseja para si. E 
O que deveria ser para ele e 0 que deveria ser para todos. Isto s6 se conhece 
quando se conhece a verdade interior.” 

Outra versao desta resposta diz brevemente: “Um passaro comeu frutos 
venenosos, que nao lhe fizeram mal. Um dia, juntou-os para a sua refei¢ao, mas 
sacrificou o proprio almocgo, dando os frutos a seu amigo, um cavalo”. 

Outro mestre sufista, Amini de Samarcanda, comenta sucintamente o 
tema, como ja o fizera Rumi antes dele: 

“Um homem desejava que outro o matasse. Desejava o mesmo, 
naturalmente, a todas as outras pessoas, pois era um homem ‘bom’. O homem 
‘bom’ é, por certo, o que deseja para os outros 0 mesmo que deseja para si. O 
unico problema esta em que o que ele deseja é, muitas vezes, a Ultima coisa de 


que precisa”. 


Mais uma vez ha ai a insisténcia do sufismo na realidade que deve 
preceder a ética — nao a ética meramente insulada, que se presume ter alguma 
validade universal, que até a consideracao geral mostra estar ausente. 

As historias de Nasrudin, a propdsito, nao podem ser lidas como um 
sistema de filosofia destinado a persuadir as pessoas a abandonar suas creng¢as e 
abracar-lhe os preceitos. Por sua propria interpretagao, nao se pode pregar o 
sufismo, que nao se assenta no solapamento dos demais sistemas e na oferta de 
um substituto, ou de outro mais plausivel. Como o ensinamento sufista s6 
parcialmente se expressa em palavras, nao pode combater sistemas filosdficos 
com suas proéprias armas. Tentar fazé-lo equivaleria a tentar fazer o sufismo 
concordar com artificialismos — o que seria impossivel. Segundo ela mesma 
afirma, a metafisica nao pode ser abordada dessa maneira; daf que o sufismo se 
estribe no impacto composto — na disseminacao “ao acaso”. O candidato a sufi 
pode estar preparado ou parcialmente iluminado por Nasrudin. Mas para 
“amadurecer” tera de empenhar-se no trabalho pratico e aproveitar a presenga 
real de um mestre e de outros sufis. Qualquer outra coisa se relaciona com a 
expressao vigorosa: “Tentar mandar um beijo por mensageiro particular”. E um 
beijo, sem dtivida; mas nao é 0 que se pretendia que fosse. 

Se o sufismo fosse aceito como a metodologia por cujo intermédio pode 
ser dada express4o real as injungoes de professores religiosos, como encontraria 
o sufi presuntivo uma fonte de instru¢4o, j4 que deve ter um instrutor? 

O verdadeiro mestre nao pode atalhar 0 crescimento e o desenvolvimento 
de escolas supostamente misticas, que aceitam alunos e perpetuam a versdo 
espuria do ensino iluminativo. E se quisermos ver os fatos de maneira objetiva, 
O principiante sera ainda menos capaz de distinguir uma escola verdadeira de 
uma falsa. “A moeda falsa s6 existe porque existe 0 ouro verdadeiro”, reza o 
dito sufista — mas como pode distinguir o verdadeiro do falso alguém que nao 


recebeu 0 treinamento indispensavel para fazé-lo? 


O principiante é salvo da insensibilidade completa porque dentro dele 
existe uma capacidade original para reagir ao “ouro verdadeiro”. E o professor, 
reconhecendo a capacidade inata, sera capaz de usd-la como aparelho de 
recepcao dos seus sinais. E verdade que, nas fases iniciais, Os sinais transmitidos 
pelo professor terao de ser arranjados de tal forma que sejam perceptiveis ao 
mecanismo ineficiente e provavelmente desvirtuador do receptor. Mas a 
combinacéo dos dois elementos ministra uma base para um arranjo de trabalho. 

Nessa fase 0 professor marca passo por muito tempo. Varios contos de 
Nasrudin, além de recrear, enfatizam a harmonia inicial, aparentemente 
incompleta, entre o professor e o aluno que esta num periodo preparatério: 

Alguns candidatos a discipulos procuraram 0 mulla,certo dia e pediram- 
Ihe que lhes fizesse uma palestra. 

— Muito bem — disse ele —, sigam-me até a sala de conferéncias. 

Obedientes, eles se alinharam atras de Nasrudin, que montou no burro as 
avessas, e comecou a afastar-se. A principio, os jovens se sentiram confusos, 
depois se lembraram de que nao deviam contestar o menor gesto do professor. 
Finalmente, reconheceram-se incapazes de suportar por mais tempo as 
zombarias dos transeuntes. 

Percebendo-lhes o enleio, 0 mulla se deteve e olhou-os fixamente. O mais 
atrevido dentre os rapazes aproximou-se: 

— Mulla, nao compreendemos direito por que o senhor montou nesse 
burro as avessas. 

— E muito simples — replicou o mulla. — Vejam bem, se vocés 
andassem a minha frente, seria uma desconsideracgao a mim. Por outro lado, e se 
eu lhes desse as costas, seria uma desconsideracao a vocés. Esse é 0 tinico meio- 
termo possivel. 

Para quem tiver a percepcaéo agucada, torna-se evidente mais de uma 
dimensao desta e de outras histé6rias. O efeito de experimentar um conto em 


diversos niveis ao mesmo tempo é despertar a capacidade inata de compreensao 


de modo abrangente, mais objetivo do que é possivel ao modo de pensar 
comum, diligente e ineficaz. O sufi, por exemplo, vé nessa hist6ria, ao mesmo 
tempo, mensagens e ligacdes com a outra esfera do ser que, além de ajuda-lo no 
caminho, também lhe dao informag6es positivas. Numa pequena extensdo o 
pensador comum pode experimentar (mutatis mutandis) as_ diferentes 
perspectivas, considerando-as separadamente. Por exemplo, Nasrudin é capaz de 
observar os alunos montado ao contrario no burro. Nao se preocupa com o que 
as outras pessoas pensarao dele, ao passo que os estudantes nao-desenvolvidos 
ainda sao sensiveis a opiniao publica (e desinformada). Ele pode estar sentado 
ao revés, mas ainda esta montado, ao passo que eles nao estéo. Violando as 
convengdes comuns e até parecendo fazer um papel ridiculo, Nasrudin afirma 
ser diferente da pessoa média. E como também ja percorreu aquele caminho, nao 
tem necessidade de olhar para a frente a fim de ver aonde vai. De mais a mais, 
naquela posi¢ao, incOmoda de acordo com os padroées basicos, consegue manter 
o equilibrio. E, mais uma vez, ensina fazendo e sendo, e nao falando. 

Tais considerag6es, transpostas para o campo da metafisica e depois 
experimentadas concordantemente, fornecem o impacto total e, todavia, 
multiplo da historia de Nasrudin sobre 0 mistico em desenvolvimento. 

A astticia de Nasrudin, tornada imprescindivel pela necessidade de 
esgueirar-se através da malha arranjada pelo Velho Vilao, aparece numa historia 
depois da outra. Sua loucura aparente caracteriza o sufi, cujas agdes podem 
parecer inexplicaveis e loucas ao observador. Numa sucessao de historias, 
sublinha a afirmacao sufista de que nada se conquista sem pagar. O pagamento 
pode assumir uma de muitas formas de sacrificio — idéias acalentadas, dinheiro, 
maneiras de fazer as coisas. Esse Ultimo ponto é essencial, porque a busca 
sufista sera impossivel se as areas empregadas na jornada ja estiverem ocupadas 
por elementos que obstam ao seu prosseguimento. 

E, no fim, Nasrudin sai incdlume de tudo, a indicar que, embora a 


privagao nas fases iniciais do sufismo possa parecer estar “pagando”, o 


Aspirante, no verdadeiro sentido, nao paga coisa alguma. Ou seja, nao paga 
coisa alguma de valor. 

A atitude sufista para com o dinheiro é especial, muito distante da 
suposicao mais superficial, filoséfica ou teol6gica de que o dinheiro é a raiz do 
mal, ou de que a fé, de certo modo, se op6e a ele. 

Certo dia, Nasrudin pediu dinheiro a um homem rico. 

— Para que quer o dinheiro? 

— Para comprar um elefante. 

— Se vocé nao tem dinheiro, nunca podera sustentar um elefante. 

— Eu pedi dinheiro, nao pedi conselhos! 

O elo aqui é com o elefante no escuro. Nasrudin precisa de dinheiro para 
o “trabalho”. E compreende que o homem rico nao pode reajustar suas idéias 
para ver como o dinheiro seria gasto; precisaria que Ihe colocassem a frente um 
esquema financeiro plausivel. Nasrudin emprega a palavra_sufista “‘elefante” 
para acentua-lo. E é claro que o homem rico nao compreende. 

Nasrudin é pobre; a palavra 6 a mesma usada pelos sufistas para designar 
um dentre eles — o Faquir. Quando, de fato, consegue o dinheiro, consegue-o 
através de um método, e usa-o de modo incompreensivel para o pensador 
formalista: 

Um dia, a mulher do mulla lhe censurou a pobreza. 

— Se vocé é um homem religioso — disse ela —, devia rezar para ter 
dinheiro. Se esse € 0 seu emprego, deveria receber por exercé-lo, como qualquer 
outra pessoa. 

— Muito bem, farei exatamente isso. 

No jardim, Nasrudin. gritou a plenos pulm6es: 

— O Deus! eu te servi durante todos esses anos sem nenhum lucro 
financeiro. Minha mulher diz agora que eu devia ser pago. Posso, portanto, 


receber, neste momento, em moedas de ouro do saldrio que ainda nao recebi? 


Um forragaitas, que morava na casa pegada, estava, naquele momento, no 
eirado, contando suas riquezas. Querendo fazer Nasrudin de bobo, deixou cair, 
bem defronte dele, um saco que continha exatamente cem dinares de ouro. 

— Obrigado — disse Nasrudin, e correu para dentro de casa. 

— Perdoe-me — disse ela — , nunca acreditei realmente que vocé fosse 
santo, Mas agora vejo que é. 

Nos dois dias que se seguiram, 0 vizinho assistiu 4 entrega de todo tipo de 
objetos de luxo em casa do mulla. E principiou a ficar inquieto. Finalmente, 
bateu a porta de Nasrudin. 

— Saiba, sujeito — disse 0 mulla —, que sou santo. O que quer? 

— Quero meu dinheiro de volta. Fui eu quem jogou aquele saco de ouro, 
nao foi Deus. 

— Vocé pode ter sido 0 instrumento, mas 0 Ouro nao me veio em razao de 
um pedido meu feito a vocé. 

O avarento estava fora de si. 

— Eu o levarei imediatamente 4 presenca do magistrado, e ele nos fara 
justica. 

Nasrudin concordou. Assim que chegaram a rua, Nasrudin disse ao 
somitico: 

— Estou coberto de andrajos. Se eu entrar assim, ao seu lado, a presenga 
do magistrado, a disparidade das nossas aparéncias predispora o tribunal em seu 
favor. 

— Muito bem — rosnou 0 avaro —, fique com 0 meu manto que eu fico 
com 0 seu. 

Depois de percorrerem mais algumas jardas, disse Nasrudin: 

— Vocé vai montado e eu vou a pé. Se entrarmos desse jeito 4 presenca 
do magistrado, ele podera até pensar que deve prolatar a sentenga a seu favor. 

— Ja sei quem vai ganhar esta causa, seja qual for a sua aparéncia! Vocé 


pode montar o meu cavalo. 


Nasrudin montou a cavalo, e 0 vizinho seguiu a pé atras dele. 

Quando chegou a vez de serem ouvidos, 0 unha-de-fome explicou ao juiz 
O que acontecera. 

— EE 0 que tem a dizer sobre a acusacao dele? — perguntou 0 juiz ao 
mulla. 

— Meritissimo. Este homem é um sovina e sofre de alucinagoées. Ilude-se 
pensando que ele me deu o dinheiro. Na realidade, o dinheiro veio de uma fonte 
mais alta. Apenas pareceu ao homem que havia sido ele o doador. 

— Mas como pode prova-lo? 

— Nada mais simples. Nas suas obsess6es, ele pensa que as coisas dos 
outros lhe pertencem. Pergunte-lhe, por exemplo, de quem é este manto... 

Nasrudin fez uma pausa e apontou com o dedo para o manto que estava 
usando. 

— Esse manto é meu! — gritou o avarento. 

— Agora — voltou Nasrudin —, pergunte-lhe de quem é 0 cavalo em que 
vim montado a este tribunal... 

— Vocé veio montado no meu cavalo! — gritou 0 queixoso. 

— Caso encerrado — sentenciou 0 juiz. 

O dinheiro é encarado pelos sufistas como fator ativo na relagao entre as 
pessoas, e entre as pessoas e seu meio. Visto que a percepcao comum da 
realidade € miope, nao admira que o uso humano normal do dinheiro seja 
igualmente limitado em sua perspectiva. A piada sobre as ras, da colecao de 
Nasrudin, explica alguma coisa a esse respeito: 

Um passante viu Nasrudin jogando dinheiro numa lagoa, e perguntou-lhe 
por que estava fazendo isso. 

— Eu vinha montado no meu burro. Mas ele escorregou e comecgou a 
deslizar pela ribanceira ameacando perder o equilibrio e cair. Nao parecia haver 
esperanca alguma de conseguirmos sobreviver a uma queda feia. Entao, as ras, 


na Agua, principiaram a coaxar e assustaram o burro. Ele encabritou e, por esse 


meio, pdde salvar-se. Vocé nao acha que as ras devem ser recompensadas por 
nos ter salvo a vida? 

Ao passo que se toma esta anedota, no plano comum, como prova de que 
Nasrudin é um tolo, os significados mais profundos sao reflexos diretos das 
atitudes financeiras sufistas. As ras representam 0 povo, que nao pode usar o 
dinheiro. Nasrudin as recompensa obedecendo a regra geral segundo a qual a 
boa acao se segue a recompensa. Que o coaxar das ras parece ter sido acidental é 
outro fator que se ha de ponderar. Num sentido, pelo menos, as ras foram menos 
censuraveis do que o seriam pessoas comuns. Elas provavelmente nao se 
mostraram capazes de utilizar o dinheiro, corretamente ou nao. Usa-se também a 
historia no sentido de “atirar pérolas aos porcos”, em resposta a um contestador 
que indagou de um sufi por que nao colocou seus conhecimentos e sua sabedoria 
ao alcance de todos, sobretudo das pessoas (como as ras) que o haviam tratado 
com bondade e, no seu entender, com compreensao. 

A fim de compreender os aspectos mais amplos do pensamento sufista, e 
antes que se possam fazer progressos fora da rede langada sobre a humanidade 
pelo Velho Viléo, cumpre visitar as dimens6es fornecidas por Nasrudin. Se este 
é como uma caixa chinesa, com compartimentos dentro de compartimentos, pelo 
menos oferece numerosos pontos simples de entrada para uma nova maneira de 
pensar. Familiarizar-se com a experiéncia de Nasrudin é ser capaz de abrir 
muitas portas nos textos e praticas mais desconcertantes dos sufis. 

A medida que aumenta a nossa percepcdo, aumenta também o poder de 
extrair sustento dos contos de Nasrudin. Eles proporcionam ao principiante o 
que os sufis denominam “golpe” — impacto calculado que opera de modo 
especial, preparando 0 espirito para o empreendimento sufista. 

Encarado como sustento, 0 golpe de Nasrudin chama-se coco, expressao 
que deriva de uma narrativa sufista: “Do alto de uma arvore, um macaco 
arremessou um coco num sufi esfomeado, e 0 coco lhe atingiu a perna. Ele o 


pegou; tomou o leite; comeu a polpa; e da casca fez uma tigela”. 


Num sentido, os contos preenchem a fun¢éo do golpe literal que ocorre 
numa das mais sucintas histérias do mulla: 

Nasrudin entregou um cantaro a um menino, mandou-o buscar 4gua num 
poco e deu-lIhe um pé-de-ouvido. 

— E olhe 14! Nao me deixe cair a 4gua! — gritou para o garoto. 

Um homem que assistira a tudo perguntou-lhe: 

— Como é que vocé bate em alguém que nao fez nada de mal? 

— Vocé, com certeza — revidou Nasrudin —, preferiria que eu batesse 
nele depois que ele tivesse quebrado o cantaro, quando o cantaro e a agua 
estivessem ambos perdidos? Da minha maneira, o garoto se lembrara e assim se 
salvarao 0 cantaro e o seu contetido. 

Sendo o sufismo um trabalho abrangente, nao é apenas o Aspirante que 
precisa aprender, como o garoto. O trabalho, como o cantaro e a agua, tem suas 
proprias regras, fora dos métodos mundanos das artes e das ciéncias. 

Ninguém pode seguir 0 caminho do sufi se nao tiver capacidade para fazé- 
lo. Se o tentar, as possibilidades de erro seraéo tao grandes que nao lhe sera 
possivel trazer de volta a 4gua sem quebrar o cantaro. 

As vezes, as histérias de Nasrudin sido apresentadas em forma de 
aforismos, dos quais damos alguns exemplos: 

De fato nao é assim. 

A verdade é coisa que nunca falo. 

Nao respondo a todas as perguntas; s6 as que os sabichdes fazem 
secretamente a si mesmos. 

Se o seu burro permitir que alguém lhe roube o casaco, roube a sela dele. 

Uma amostra é uma amostra. Entretanto, ninguém compraria minha casa 
se eu mostrasse um tijolo dela. 

As pessoas afirmam em altos brados que querem provar meu vinagre de 
classe. Mas ele nao teria quarenta anos de idade se eu as deixasse prova-lo, 


teria? 


Para economizar dinheiro, parei de dar comida ao meu_ burro. 
Infelizmente, a experiéncia foi interrompida pela sua morte. Ele morreu antes de 
acostumar-se a viver sem alimento. 

As pessoas vendem papagaios falantes por somas enormes. Mas nunca se 


detém para pensar no possivel valor de um papagaio pensante. 


8 - Xeque Saadi de Chiraz 


, 


“Quem dorme na Estrada perde o chapéu ou a cabega.’ 


Nizami, Tesouro de mistérios. 


O Gulistan (“jardim das rosas”’) e o Bustan (“pomar’’) de Saadi de Chiraz 
(1184-1291) sao dois classicos do sufismo que ministram a base moral e ética 
da leitura de milhdes de pessoas, na India, Pérsia, no Paquistao, Afeganistao e 
na Asia central. Saadi foi, por diversas vezes, dervixe ambulante, capturado 
pelos cruzados, obrigado a cavar fossos e depois resgatado; visitou os centros 
do saber do Oriente e escreveu poesia e literatura ainda nao ultrapassadas. 
Educado em Bagda, no grande colégio fundado por Nizao, amigo de Khayyam 
e ministro da corte do x4, afiliou-se 4 Ordem Naqshbandi dos sufis e manteve 
intima associagao com o xeque Shahabudin Suhrawardi, fundador da Escola 
Suhrawardi, e também com Najmuddin Kubra, o “Pilar do Século”, um dos 
maiores sufis de todos os tempos. 

A influéncia de Saadi sobre a literatura européia é reconhecidamente 
consideravel. Ele pertence ao grupo cujos escritos emprestaram substancia ao 
Gesta romanorum, livro do qual se originaram inimeras lendas e alegorias 
ocidentais.Eruditos observaram muitas influéncias de Saadi na literatura, como, 


por exemplo, na da Alemanha. Encontraram-se tradugdes de suas obras no 


Ocidente, pela primeira século XVII. Como a maior parte das outras obras 
sufistas, entretanto, o sentido espiritual de Saadi é escassamente conhecido 
através dos seus intérpretes literarios. Um comentario tipico, feito por um 
comentador recente, mostra-o com clareza. E menos uma opiniao sobre Saadi 
do que uma indicacao do espirito do autor: “E muito para duvidar que ele fosse 
um sufi por temperamento. Nele, o didata suplanta 0 mistico”. 

Na verdade, os contos instrutivos, as rimas, as analogias espirituais 
empregadas por Saadi sao multifuncionais.No nivel comum contribuem, de 
fato, para a estabilizagdo usual da ética. Mas o professor Cofrington, 
praticamente o unico entre os comentadores ocidentais, enxerga-o de maneira 
mais profunda: 

“A alegoria no Gulistan é peculiar aos sufis. Nao podendo confiar seus 
segredos aos que nao estao preparados para os receber ou interpretar 
corretamente, estes Ultimos criaram uma terminologia especial para transmiti- 
los aos iniciados. Quando nao existem palavras para comunicar tais 
pensamentos, utilizam-se de expresses especiais ou alegorias”’. 

Nao é sé no Ocidente que as pessoas esperam que os conhecimentos 
esotéricos lhes sejam oferecidos numa bandeja. O proprio Saadi o assinala 
numa das suas historias. 

Ele viajava com alguns companheiros devotos na direcao do Hejaz, na 
Arabia. Perto do oasis de Beni Hilal, um menino se pés a cantar de tal maneira 
que o camelo de um detrator do misticismo comecou a dangar e, depois, saiu 
correndo para o deserto. “Fiz 0 seguinte comentario”, diz o xeque: “‘O senhor 
nao se deixa comover, meu amigo, mas a cancao mexeu até com um animal’.”( 
i 

Os seus ensinamentos acerca do exame de consciéncia nao se referem 
apenas a necessidade comum de praticar o que se prega. No Caminho do sufi é 
preciso que haja algum exame de consciéncia. Isso ocorre numa fase anterior 


aquela em que se podem compreender as admoestacgoes do professor. “Se vocé 


nao se reprovar’’, diz Saadi, “nao recebera bem as reprovacoes alheias.” 

Tal é a persisténcia da exaltagéo mecanica da vida solitaria que um 
candidato aos estudos sufistas precisa ser informado primeiro do local do 
retiro. “E melhor viver constrangido na presenca de amigos do que com 
estranhos num jardim”, observa ele. S6 em certas circunstancias se faz mister o 
alheamento do mundo. Anacoretas, que nada mais sao do que profissionais 
obsessivos,deram a impressao de que o deserto ou as montanhas sao os lugares 
em que 0 mistico precisa passar toda a vida. Eles tomaram um fio pelo tapete. 

A importancia do tempo e do lugar nos exercicios sufistas é outra 
questao que Saadi acentua. Os intelectuais comuns nao acreditarao que o 
pensamento varia em qualidade e efetividade de acordo com as circunstancias. 
Planejarao um encontro para certo lugar e hora, encetaréo uma conversac¢ao 
académica e a manterao em quaisquer circunstancias, insensiveis 4 nocao 
sufista de que apenas “as vezes”, de acordo com o sufi, pode a mente humana 
escapar a maquina dentro da qual revolve. 

Esse principio, familiar na vida cotidiana através do dito “Ha um 
momento e um lugar para tudo”, €é posto em destaque pelo Gulistan de modo 
tipico. O conto 36 do capitulo sobre as maneiras dos dervixes parece um 
simples exercicio de instrug¢ao moral ou etiqueta. Exposto na atmosfera sufista, 
revela novas dimensOes. 

Um dervixe entrou em casa de um homem generoso, e ali encontrou uma 
assembléia de literatos. Havia uma troca constante de ditos jocosos e 0 ar se 
adensara com os resultados do exercicio intelectual. Alguém o convidou para 
contribuir. 

— Vocés terao de aceitar de um intelecto menor apenas um distico — 
disse o dervixe. 


Os circunstantes imploraram-lhe que falasse. 


“Como o celibatario diante da porta do banheiro 


das mulheres, enfrento a mesa, faminto de comida.” 


Os dois versos acima significam nao s6 que aquele era 0 momento de 
comer e nao de falar; mas também que a tagarelice intelectual é apenas um 
cenario para o verdadeiro entendimento. 

Segundo reza a hist6ria, o dono da casa apressou-se a dizer que logo, 
logo seriam servidos bolinhos de carne. 

— Para quem esta morrendo a mingua — replicou o dervixe — o pao 
simples ja € bolinho de carne suficiente. 

Os que ardem por aprender sem saber que nao estao preparados, em seu 
estado primitivo, para assimilar o sufismo, sao, nao raro, repreendidos pelo 
Gulistan, em historias e poesia. “Como pode o adormecido despertar o 


b 


adormecido ” pergunta Saadi numa expressao sufista familiar. Conquanto 
possa ser verdade que as agdes de um homem devem harmonizar-se com suas 
palavras, é também muito verdadeiro que o préprio observador precisa estar em 
condicdes de avaliar essas acdes. “Uma conferéncia dos doutos é como um 
bazar de algibebes. Deste Ultimo lugar néo poderemos levar nada sem pagar 
com dinheiro. Daquele, s6 poderemos carregar o que formos capazes.’’( 2 ) 

O egoismo do candidato a discipulo ao buscar o_ proprio 
desenvolvimento e os préprios interesses é outro assunto realcado entre os 
sufis. Sera forgoso alcangar um equilibrio entre o desejar alguma coisa para si e 
o deseja-la para a comunidade também. O elo entre os sufis e os Irmaos da 
Sinceridade, escassamente notado pelos observadores de fora, é posto em 
relevo na secaéo de Saadi consagrada ao problema. Os Irmaos eram uma 
sociedade de sabios que preparavam resenhas de conhecimentos disponiveis e 
as publicavam anonimamente, em favor da educa¢ao, sem visar, com isso, 
aumentar a propria reputacao. Por formarem eles uma sociedade secreta, pouco 
se sabia a seu respeito; e por estar a “sinceridade” associada aos sufis, os 


professores sufistas eram amitde interrogados a respeito deles. Saadi da esta 


ligdo sobre os Irmaos misteriosos no conto nimero 43: 

Interrogado acerca dos Irmaos da Sinceridade, um sabio respondeu: 

“Até o menor dentre eles honra, acima dos seus, os desejos dos 
companheiros. Como diz o sabio: ‘O homem que so se preocupa consigo 
mesmo nao € irmao nem parente”". 

O lugar conquistado pelo Gulistan como livro de edificagaéo moral dado 
invariavelmente aos jovens alfabetizados acabou estabelecendo um potencial 
sufista basico na mente dos leitores. Saadi é lido e apreciado, em virtude dos 
seus pensamentos, dos seus poemas, do valor recreativo dos seus livros. Anos 
depois, quando se afilia a uma escola de ensino sufista, as dimens6es internas 
dos contos podem ser reveladas ao estudante, que tem assim alguma coisa 
sobre a qual construir. Esse material preparatério quase nao existe em outras 
culturas. 

Os segredos revelados prematuramente — e ha alguns no sufismo que 
podem ser de fato comunicados sem o conjunto dos ensinamentos — talvez 
causem mais prejuizos do que beneficios. A nao ser que esteja preparado, o 
receptor pode abusar do poder guardado pelos sufis. E 0 que Saadi explica 
numa hist6ria que pouco mais é do que a amplia¢ao do provérbio cedico: 

Um homem, que tinha uma filha feia, casou-a com um cego, porque 
ninguém mais a queria. Um médico ofereceu-se para restaurar a visao do cego. 
O pai, todavia, nao o permitiu, receoso de que o cego, recuperado, se 
divorciasse da filha dele. 

“O marido de uma mulher feia’”, concluiu Saadi, “é melhor que seja 
cego.” 

A generosidade e a liberalidade sao dois fatores importantes que, 
aplicados enérgica e corretamente, ajudam a preparar o candidato para o 
sufismo. Quando se diz: “Nada se consegue de graca”, subentende-se muito 
mais do que se diz. A maneira de dar, a coisa dada, 0 efeito da doacao sobre o 


individuo — sao os fatores que determinam o progresso do sufi. Existe uma 


vigorosa ligagao entre 0 conceito de persisténcia e bravura e o de liberalidade. 
O discipulo comum é conhecido em outros sistemas, em que a compreensao 
interior do mecanismo do progresso esta em desordem, refletira em termos de 
luta. Nada se consegue sem luta, pensa ele; e é estimulado a pensar desse jeito. 

Saadi, contudo, localiza com precisao 0 problema num dos seus menores 
aforismos. Uma pessoa, diz ele, foi 4 procura de um sabio e perguntou-lhe se 
era melhor ser valoroso ou liberal. Respondeu o sabio: “Quem 6é liberal nao 
precisa ser valoroso”. Este € um aspecto muito importante do treinamento 
sufista. Notar-se-4 também que a forma em que se expressa 0 ensinamento 
proporciona a Saadi a possibilidade extra de assinalar (pela boca do sabio) que 
as perguntas formuladas de certo modo nao precisam ser necessariamente 
respondidas desse modo. 

No capitulo das vantagens do contentamento, Saadi esconde 
ensinamentos sufistas em varias historias que visam, aparentemente, aos que 
nao exercitam a etiqueta correta. Certo nimero de dervixes, reduzidos a morrer 
de fome, queriam aceitar comida de um homem mau, mas conhecido por sua 


liberalidade. O proprio Saadi os adverte, num poema famoso: 


“O leao nao come as sobras do cao 
Ainda que morra de fome em sua cova. 
Obriguem 0 corpo a afazer-se a fome: 


Nao implorem favores dos vis”. 


O modo e a posigéo com que se narra essa historia mostra aos sufis que 
Saadi acautela o dervixe contra seguir qualquer credo atraente que nao seja o 
seu, enquanto estiver num periodo de provacao decorrente de sua dedica¢ao ao 
sufismo. 

O verdadeiro sufi tem em si algo cujo valor nao pode ser diminuido pela 


associac¢ao com homens inferiores. Saadi tornou esse tema muito atraente num 


dos seus elegantes contos morais, que mostra onde reside a verdadeira 
dignidade: 

Um rei estava cagando no ermo em companhia de alguns cortesdos. 
Como comegasse a fazer muito frio, ele anunciou que todos dormiriam no 
casebre de um camponés até a manha seguinte. Os cortesaos insistiram em que 
a dignidade do monarca sairia ferida se ele entrasse num lugar como aquele. 
Disse, todavia, o camponés: “Sua Majestade nada perdera; mas eu ganharei em 
dignidade por ser honrado dessa forma”. O camponés recebeu um manto de 


honra. 


Notas: 


( 1 ) Este e outros excertos sao da traducdo de Aga Omar Ali Shah (MS). 


( 2 ) "Muitos homens ‘doutos’ sdo destruidos pela ignordncia e pelo 


saber que nado lhes aproveita.”’ (Hadrat Ahmed ibn Mahsud, o sufi.) 


9 - Fariduddin Attar, o Farmacéutico 


“Um macaco viu uma cereja através do vidro claro de uma garrafa, e 
achou que poderia pegd-la. Enfiando a mao pelo gargalo, fechou-a em torno da 
cereja. Percebeu, entdo, que ndo poderia retirar a mado. O cacador, que 
preparara a armadilha, apareceu. Tolhido pela garrafa, 0 macaco ndo péde 
fugir, e foi preso. ‘Pelo menos tenho uma cereja na mado’, pensou. Nesse 
momento, o cacador deu-lhe um piparote no cotovelo. A mdo do macaco se 
abriu e saiu da garrafa. O cacador ficou, entdo, com a fruta, a garrafa e o 


2 


macaco.’ 


O livro de Amu-Daria 


“Abandonar alguma coisa porque outros fizeram dela um mau uso pode ser 
o cimulo da loucura; nao se pode encerrar a verdade sufista em regras e 
regulamentos, fo6rmulas e rituais — embora ela esteja parcialmente presente em 
todas essas coisas.” 

Essas palavras sao atribuidas a Fariduddin, o Farmacéutico, grande 
iluminado, escritor e organizador dos sufis. Morreu mais de um século antes do 
nascimento de Chaucer, em cujas obras se encontram referéncias ao sufismo de 
Attar. Mais de cem anos apés a sua morte, a fundacao da Ordem da Jarreteira 
exibiu analogias tao impressionantes com sua ordem inicial que isso dificilmente 
podera ser capitulado de coincidéncia. 

Fariduddin nasceu perto da muito amada Nishapur de Omar Khayyam, e o 
pai deixou-lhe por heranga uma farmacia, que é uma das razdes do seu cognome 
e estilo sufista, Attar, o Farmacéutico. De sua vida, contam-se muitissimas 
historias, algumas das quais envolvem milagres, ao passo que outras contém 
ensinamentos. Ele escreveu cento e catorze obras para os sufis, a mais 
importante das quais é, sem duvida, A conferéncia dos pdssaros, precursor do 
Pilgrim's progress. Obra classica, ao mesmo tempo, do sufismo e da literatura 
persa, A conferéncia descreve as experiéncias sufistas, baseia-se, quanto ao 
plano, em temas sufistas anteriores de busca, e revela significados que se tornam 
perceptiveis com o despertar sufista da mente. 

A historia da converséo de Attar, com que os sufis costumam ilustrar a 
necessidade de equilibrio entre as coisas miteriais e metafisicas, é narrada por 
Daulat-X4, no classico Memérias dos poetas. Nao é aceito como relato literal, 
senao alegérico. Attar estava, um dia, em sua farmacia, entre numerosas e 
variadas mercadorias, quando um sufi errante assomou a porta e percorreu o 
interior com olhos cheios de lagrimas. Fariduddin ordenou imediatamente ao 


homem que se fosse. 


— Isso nao me é dificil — respondeu o viajante. — Nao tenho nada para 
carregar; nada, a nao ser este manto. Mas e vocé, com suas drogas custosas? 
Seria bom se comec¢asse a pensar nos prodprios arranjos para seguir 0 seu 
caminho. 

Esse impacto impressionou tao profundamente Attar que ele, renunciando a 
farmacia e ao trabalho, recolheu-se a um povoado sufista por um periodo de 
retiro religioso sob a protecao do mestre xeque Ruknuddin. Ao mesmo tempo 
que se da grande importancia as suas praticas estéticas, ele mesmo sustentava a 
importancia do corpo, chegando a dizer: “O corpo nao difere da alma, pois faz 
parte dela; e ambos sao parte do Todo”. Seus ensinamentos se encontram nao 
somente em suas obras poéticas, mas também nos rituais tradicionais que, 
acreditam os sufis, fazem parte delas. Mais adiante se fara referéncia a isso; é a 
esfera em que coincidem a poesia, os ensinamentos e o “trabalho” (amal) 
sufistas. 

Attar foi um dos sufis mais profundamente versados nas biografias dos 
primeiros sufis hist6ricos, e sua unica obra em prosa, Memérias dos amigos (ou 
Recital dos santos), € consagrada a uma colecéo dessas vidas. Foi nas 
peregrinacgoes a Meca e alhures, depois de deixar 0 circulo sufista de Ruknuddin, 
que ele decidiu fazer a colecao. 

Na velhice, Attar foi visitado pelo jovem Jalaluddin Rumi, e presenteou-o 
com um dos seus livros. Rumi tornou mais publicos os aspectos iniciatérios do 
saber sufista, que Attar buscava. Mais tarde, referir-se-ia a ele como a propria 
alma: “Attar atravessou as sete cidades do amor, e nos atingimos apenas uma 
rua” 

Attar morreu, como vivera, ensinando. Sua Ultima acao foi deliberadamente 
calculada para fazer um homem pensar por si mesmo. Quando os barbaros, 
chefiados por Géngis Khan, invadiram a Pérsia em 1220, Attar foi capturado, 
mas ja era um homem de cento e dez anos de idade. Disse um mongol: “Nao 


matem esse velho, darei por ele mil moedas de prata a guisa de resgate”’. Attar 


sugeriu ao seu captor que esperasse, pois obteria um prego melhor de outra 
pessoa. Um pouco depois, um homem ofereceu por ele certa quantidade de 
palha. “Venda-me pela palha’”’, disse Attar, “pois nao valho mais do que isso.” E 
foi morto pelo mongol enfurecido. 

Os escritos romanticos e de busca de Attar, no entender de Garcin de 
Tassy, semelham o Roman de la rose e pertencem, naturalmente, 4 corrente 
sufista direta do ensino das hist6rias de cavalaria, anterior ao aparecimento delas 
na Europa. Uma dessas historias, que deu origem ao material sobre um tema 
sufista semelhante, foi escrita por Majriti, o Cordovés. E provavel que o material 
das historias de cavalaria tenha chegado a Europa ocidental através da Espanha e 
do sul da Franga, e nao através da Siria, onde as composigées sufistas desse 
género j4 se haviam firmado. Estudiosos ocidentais, que acreditam que a lenda 
do graal entrou na Europa por intermédio dos cruzados, baseiam tal suposi¢ao 
apenas nas fontes sirias. Mas a Siria e a Andaluzia estavam fortemente ligadas. 
A transformacao do “Q” em "G" (Qarael Muqaddas [Santo Recital] em Garael 
Mugaddas) é hispano-mourisca, e nao siria. Observa De Tassy que 0 Roman de 
la rose tem analogias com duas correntes sufistas da literatura — a de Os 
passaros e as flores e, acima de tudo, a de A conferéncia dos pdssaros, de Attar. 
A versdo exata, que suscitou as versdes do Roman conhecidas na Europa, 
naturalmente nao é encontravel; e bem pode ser que a origem fosse oral e 
passasse, através do ensino sufista, aos amplamente disseminados circulos 
sufistas da Espanha. 

A hist6ria romanesca da Rosa de Bakawali, na India, contém muita coisa 
que projeta luz sobre 0 emprego sufista dessas imagens dinamicas. E a propria 
Conferéncia, pondo de parte as indicagdes fragmentarias encontradigcas em 
Chaucer e alhures, foi traduzida para o francés e publicada em Liége, em 1653, 
sendo traduzida para o latim em 1678. 

Na Ordem de Khidhr (que é Sao Jorge e também Khidir, 0 santo padroeiro 


dos sufistas, 0 guia oculto, que as vezes se sup6e ser Elias), existente até hoje, 


citam-se trechos do Mantig ut-tair (A conferéncia dos pdssaros) de Attar. Eis 
aqui uma parte do cerimonial de inicia¢ao: 

Perguntou-se ao mar por que estava vestido de azul, a cor do luto, e por que 
se agitava, como se o fogo o fizesse ferver. Ele respondeu que o manto azul 
condizia com a tristeza da separacao da Amada, e “era o fogo do amor que o 
fazia ferver’”. O amarelo, continua o recital, é a cor do ouro — a alquimia do 
Homem Aperfeicoado, refinado até se transmutar, num sentido, em outro. A 
tuinica da iniciagao consiste no manto azul sufista com um capuz e uma faixa 
amarela. Misturadas, essas duas cores fazem o verde, a cor da iniciacgao e da 
natureza, da verdade e da imortalidade. O Mantigq foi escrito cento e setenta anos 
antes da fundacao da misteriosa Ordem da Jarreteira, originalmente conhecida 
como Ordem de Sao Jorge. 

A ordem sufista, cuja criagao se credita a Attar e cujo desenvolvimento se 
deveu, provavelmente, ao mesmo Attar, e que carrega, por certo, a tradicao da 
sua concentragao, traz exercicios destinados a produzir e manter a harmonia dos 
participantes com o todo da criagao, e se parece intimamente com as outras 
ordens do sufismo, as tarikas. As fases de desenvolvimento de um sufi, se bem 
possam ter uma seqiiéncia distinta em diferentes individuos, sao retratadas em A 
conferéncia dos pdssaros. 

Os passaros, que representam a humanidade, s4o0 convocados pela poupa, o 
sufi, que Ihes propde encetarem uma busca a fim de encontrar 0 seu misterioso 
rei, que se chama Simurgh e vive nas montanhas de Kaf. Cada passaro, passada 
a excitag¢ao que lhe provoca a perspectiva de ter um rei, principia a desculpar-se 
por nao participar da jornada a cata do rei escondido Depois de ouvir os 
argumentos de cada um, a poupa responde com uma historia que ilustra a 
inutilidade de se preferir 0 que se tem ou 0 que se pode ter ao que se deveria ter. 
Repleto de imagens sufistas, o poema deve ser estudado em suas minticias para 
ser entendido como convém. O anel de Salomao, a natureza de Khidr, o guia 


oculto, anedotas dos antigos sabios, enchem-lhe as paginas. 


Finalmente, a poupa diz aos passaros que na procura terao de atravessar 
sete vales. O primeiro é 0 Vale da Busca, onde os ameaga toda sorte de perigos, 
e onde o peregrino deve renunciar aos desejos. Vem depois 0 Vale do Amor, a 
area sem limites em que o Aspirante se consome completamente na sede da 
Amada. O Amor é seguido pelo Vale do Conhecimento Intuitivo, em que o 
coragao recebe diretamente a iluminacgao da Verdade e uma experiéncia de 
Deus. No Vale do Alheamento 0 viajante se libera dos desejos e da dependéncia. 

Na troca de palavras entre a poupa e 0 rouxinol, Attar exp6e a inutilidade 
dos extaticos, misticos que seguem a hist6ria romanesca por amor da propria 
historia, que se embriagam de anseios, que s4o postos em éxtase, e estao fora de 
contato com a vida humana. 

O rouxinol apaixonado adiantou-se, transportado de fervor. Em cada um de 
seus mil trinados diversos deu vazao a um mistério de significado diferente. E 
falou com tanta eloqiiéncia dos mistérios que os outros passaros se calaram 

— Conhego os segredos do amor — disse ele. — Durante toda a noite 
emito 0 meu chamado de amor. Eu mesmo lhe ensino os segredos; e 0 meu 
canto é 0 queixume da flauta mistica, o lamento do alaide. Movimento a Rosa e 
movo 0 coragao dos amantes. Ensino continuamente novos mistérios e, a cada 
momento, novas notas de tristeza, como as ondas do mar. Quem me ouve se 
arrebata, ao revés do meu jeito habitual. Quando estou por muito tempo sem o 
meu amor, a Rosa, lamento-me sem cessar... E quando a Rosa volta ao mundo 
no verao, abro 0 cora¢éo para a alegria. Meus segredos nao sao conhecidos de 
todos — mas a Rosa os conhece. Nao penso em nada senao na Rosa; nada 
desejo senao a Rosa vermelha. 

“Chegar ao Simurgh € demais para mim — o amor da Rosa basta ao 
rouxinol. E por mim que ela floresce... Pode o rouxinol viver uma noite sequer 
sem a Amada?” 

A poupa gritou: 


— O molengao, ocupado com a mera forma das coisas! Deixe os prazeres 


da forma sedutora! O amor a aparéncia da Rosa s6 espetou espinhos em seu 
coracéo. E o seu amo. Por mais bela que seja a Rosa, a beleza se esvai em 
poucos dias. O amor a algo tao perecivel s6 pode causar aversao ao Homem 
Aperfeigoado. O sorriso da Rosa s6 lhe desperta o desejo para manté-lo, 
descuidado, na tristeza. E ela quem se ri de vocé a cada primavera, e nao chora 
— largue a Rosa e 0 vermelho. 

Comentando esse passo, um professor observa que Attar se refere nao s6 ao 
extatico, que nao leva o misticismo além do arroubamento, mas também ao 
equivalente do extatico, que sente o amor freqiiente e incompleto e que, 
conquanto profundamente movido por ele, nao é tao regenerado nem alterado 
que o seu proprio ser sofra uma mudanga: “Este é o fogo do amor que purifica, 
diferente onde quer que ocorra, que cauteriza a medula e incandesce 0 caro¢go. O 
minério separa-se da matriz, e o Homem Aperfeicoado emerge, tao alterado, que 
cada aspecto de sua vida se enobrece. Ele néo muda no sentido de tornar-se 
diferente, mas se completa, e isso faz que seja considerado poderoso pelos 
homens. Cada fibra foi purificada, algada a um estado mais alto, ele vibra ao 
som de uma melodia mais elevada, emite uma nota mais direta, mais penetrante, 
atrai a afinidade no homem e na mulher, é mais amado e mais odiado; partilha 
de um destino, de uma porcdao, infinitamente confiante e reconhecido, 
indiferente as coisas que 0 abalavam enquanto andava a cacga da mera sombra 
daquilo que é a substancia, por mais sublime que possa ter sido a experiéncia 
anterior”. 

Esse professor (Adil Alimi) adverte que tais nog6es nao atrairao a todos. 
Serao “desacreditadas pelo materialista; atacadas pelo tedlogo; desdenhadas pelo 
romantico; evitadas pelo superficial; rejeitadas pelo extatico; bem recebidas, 
porém mal compreendidas, pelo tedrico e pelo falso sufi’. Mas, prossegue ele, 
precisamos lembrar-nos gadam ha qadam (passo a passo): “Para vocé poder 
beber a quinta taca, precisara ter bebido as quatro primeiras, todas deliciosas”’. 


Ele compreende que as coisas, velhas ou novas, nao tém importancia. Que 


as coisas aprendidas nao tém valor. Que o viajante esta experimentando tudo de 
novo. Percebe a difereng¢a entre 0 tradicionalismo, por exemplo, e a realidade da 
qual esse tradicionalismo é um reflexo. 

O quinto é o Vale da Unificagao, onde o Aspirante entende que as coisas e 
idéias que antes lhe pareciam diferentes sao, na realidade, apenas uma. 

No Vale do Espanto, o viajanté encontra perplexidade e também amor. Ja 
nao entende o conhecimento do modo como entendia antes, pois foi substituido 
por uma coisa que se chama amor. 

O sétimo e Ultimo vale é o da Morte, onde o Investigador compreende o 
mistério, o paradoxo, compreende que uma “gota pode fundir-se num oceano e, 
apesar disso, continuar significativa. Ele encontrou o seu ‘lugar’". 

O pseud6énimo literario de Fariduddin Attar é Attar, o Farmacéutico ou 
Perfumista. Ao mesmo tempo que, para muitos historiadores, ele adotou esse 
nome descritivo porque o pai tinha uma farmacia, quer a tradicao sufista que 
“Attar” oculte um significado iniciatério. Se adotarmos o método comum de 
decifragaéo pelo sistema de Abjad, conhecido de quase todas as pessoas que 


sabem ler e escrever arabe e persa, podemos substituir as letras pelos nimeros 


seguintes: 
A(yn) = 70 
fa. 9 
Ta =9 
Alif =1 
Ra =200 


As letras precisam ser dispostas de acordo com a ortografia semitica 
convencional, como acima. O Hisah el-Jamal (disposigéo comum das letras e 
dos nimeros) é a forma mais simples de emprego do Abjad, usada em 


muitissimos nomes poéticos. Essa disposicgao requer a totalizagao dos valores 


das letras (70 +9 + 9 + 1 + 200), o que da um total de 289. A fim de fornecer 
uma nova raiz “escondida” de trés letras, temos (novamente pelo processo 


comum) de redividir 0 total, em centenas, dezenas e unidades, assim: 


289 = 200, 80, 9. 


Esses trés algarismos sao recodificados: 


200 = R; 80 = F; 9 — T. 


Procuremos, agora, num dicionario, as palavras correspondentes a todas as 
disposigOes possiveis dessas trés letras. Nos diciondrios arabes, as palavras sao 
sempre relacionadas de acordo com suas raizes basicas (geralmente de trés 
letras), o que nos facilita a tarefa. 

As trés letras s6 podem ser agrupadas das maneiras seguintes: RFT, RTF, 
FRT, FTR, TRF e TFR. 

A tnica raiz de trés letras que diz respeito a significados de religiao de vida 
interior ou de iniciagao é a raiz FTR. 

“Attar” é€ uma codificagéo do conceito de FTR, que é a mensagem acerca 
do ensinamento que Fariduddin Attar esta transmitindo. 

Attar foi um dos maiores professores sufistas. Antes de examinarmos as 
implicagdes da raiz FTR em drabe, recapitulemos suas idéias. O sufismo é um 
modo de pensar envolto por Attar e seus seguidores (incluindo Rumi, seu 
discipulo) num formato religioso. Diz respeito ao crescimento e ao tema da 
evolucao organica da humanidade. Sua realizagao associa-se ao amanhecer 
depois da escuridao, ao partir do pao apds o jejum, e a acao fisica e mental 
intensa, nao-premeditada, por ser uma resposta a impulsos intuitivos. 

A raiz FTR contém (1) associagoes religiosas; (2) conexdes entre o 


cristianismo e o islamismo — ja que os sufis se declaram muculmanos mas 


também cristaos esotéricos; (3) a idéia da rapidez ou da acao impremeditada; (4) 
a humildade; o dervixismo; (3) um robusto impacto (de idéias ou movimento, 
como o que se aplica nas escolas dos dervixes para treinar os sufis); (6) “a uva” 
— analogia poética sufista para a experiéncia interior; (7) alguma coisa que 
forga a sua saida do ventre da natureza? 

Todas essas idéias, contidas nas palavras arabes derivadas da raiz FTR, 
formam um mosaico da existéncia sufista. Podemos agora examinar a raiz e seu 


emprego: 


FaTaR = cortar, dividir em dois uma coisa; descobrir; comegar; criar uma 
coisa (Deus). 

FuTR = um cogumelo (aquilo que forga sua saida para cima rachando). 

FaTaRa = desjejuar, quebrar o jejum. 

TaFaTTaR = dividir ou fender. 

‘TYD eeFiTR = a Festa da Quebra do Jejum. 

FiTRAT = disposicao natural; sentimento religioso; a religiao do islamismo 
(submissao a vontade divina). 

FaTIR = pao 4zimo; acao impremeditada ou precipitada; pressa. 

FaTIRA = bolo pequeno, chato, usado como sacramento. 

FATIiR = 0 Criador. 

FuTaiyRi = homem sem valor, vazio, embotado. 


FuTAR = coisa embotada, como uma espada cega. 


Associa-se Attar tradicionalmente ao fato de haver sido transmitido o 
exercicio sufista especial denominado “Alto!” — o Exercicio da Pausa do 
Tempo. Isso ocorre quando o professor, em determinado momento, exige 
completa imobilidade dos estudantes. Durante essa “pausa do tempo” ele projeta 
sua baraka sobre as pessoas. Considera-se que a stibita suspensao de toda acao 


fisica deixa a consciéncia aberta a recep¢ao de desenvolvimentos mentais 


especiais cuja forga é drenada pelo movimento muscular. 

Por estranho que parega, na lista de palavras sufistas FTR acaba dando 
QMM, o que, codificado novamente pela mesma notacao de Abjad, produz a 
palavra QiFF = a Pausa Divina. Essa “Pausa” é 0 nome dado ao exercicio do 
“Alto!” so levado a efeito por um professor. 

O fato de a raiz FTR significar, num sentido secundario, cogumelo, da 
origem a uma especulacao interessante. Gracgas, em grande parte, a iniciativa do 
sr. R. Gordon Wasson, averiguou-se que nos tempos antigos havia (e ainda ha, 
em lugares surpreendentemente numerosos) um culto extatico muito difundido, 
baseado na ingestao de cogumelos alucinégenos. 

Estara a raiz FTR ligada a um culto de cogumelos? Em determinado 
sentido, sim, mas nao no sentido que seriamos levados a_presumir 
imediatamente. FTR € um cogumelo, mas nao um cogumelo alucindégeno. 
Temos duas fontes para afirma-lo. Em primeiro lugar, a palavra arabe que indica 
fungo alucindgeno provém da raiz GHRB. As palavras derivadas da raiz GHRB 
sugerem o conhecimento da estranha influéncia dos fungos alucindgenos, ao 


passo que as palavras derivadas da raiz FTR nao o sugerem: 


GHaRaBa = ir embora, partir, ter um tumor nos olhos. 

GHaRaB = abandonar o pais natal, viver no estrangeiro. 

GHuRB’an = 0 ocaso de uma estrela; estar ausente ou distante. 

GHaRub = ser obscuro, alguma coisa nao bem compreendida, tornar-se um 
estranho. 

GHaRaB = ir para 0 oeste. 

A-GHRaB = fazer ou dizer coisas estranhas ou imoderadas; rir-se 
imoderadamente; correr rapidamente; meter-se pelo pais adentro. 

ISTaGHRaB = encontrar uma coisa estranha, extraordindaria; e também rir- 
se em excesso. 


GHaRB = fio de uma espada; lagrimas; etc. 


ESH el GHuRAB = cogumelo em forma de guarda-chuva (literalmente, 


“pao do corvo, do intrincado, da treva, da estranheza’’). 


A segunda prova interessante, que indica que os sufis usavam a raiz FTR 
para significar a experiéncia interior e nado uma experiéncia induzida por meios 
quimicos, est4é numa passagem das obras do bem-nomeado Mast Qalandar 
(literalmente, “dervixe embriagado”), o qual, sem duvida alguma, faz 
comentarios acerca da crengca de que os cogumelos alucindgenos podem 
produzir uma experiéncia mistica, mas afirma que isso nao é verdade. 


Em primeiro lugar, podemos examinar uma tradugao literal do texto: 


“Da difusao do fervor e da esséncia do sentimento religioso o Criador 
assim encomendou o ‘suco da uva’ para o desjejum dos Amantes (os sufis), e no 
pao sacramental dos semi-entendedores deixou um simbolo. E também para 
aprender e conhecer que o sufi iluminado esta longe da brecha e da fenda da 
decepcao que é distor¢ao, e aproximou- se do outro sentimento extatico (inicial); 
e estava longe de cogumelar e dos cogumelos da loucura estava longe. E o 
desjejuar era do desjejum das verdades que conduzem ao Caminho da 
integridade. Finalmente, depois da dispersao (da vinha) veio a uva e depois disso 
seu suco se fez vinho, e 0 cear (apds a abstinéncia), o Homem Completo foi 
estranhamente modelado pela cimitarra embotada. Mas este pao nao é feito do 
que eles dizem, nem debaixo da 4rvore. Efetivamente se descobre a Verdade da 
Criacgao, e 0 éxtase s6 pode ser conhecido nesta ocultagao do pao do faminto e 


do sedento, O seu beber é segundo 0 seu comer. O Criador revela-se 0 Abridor”’. 


Este passo notavel tem sido classificado de desvarios de um tresloucado. O 
xeque Mauji dos sufis de Azamia interpreta-o numa pagina do seu Durud 


(Recitais): 


“Ha uma certa sensa¢ao que é fervor verdadeiro e que se associa ao amor. 
Provém de origens antigas e é necessdria ao género humano. Sinais dela 
subsistem em circulos outros que nao os dos sufis, mas agora apenas de forma 
simb6élica — como, por exemplo, eles tém a Cruz, mas nos temos Jesus. O 
Aspirante precisa lembrar-se de que ha similitudes ilusérias de sentimentos que 
sao como a loucura, mas nao a loucura a que se refere o sufi quando fala de 
loucura, como a que empregou o autor para descrever-se a si mesmo (Mast 
Qalandar).E desta fonte, cuja origem denominamos vinho, de uma uva, de uma 
vinha, produto da cisaéo e do espalhamento, que vem a iluminacao verdadeira. 
Depois de um periodo de abstinéncia de vinho e pao, 0 alheamento da ligacao, 
essa forca, que é uma forma de Abertura, acontece. Este é 0 nutriente que nao é 


comida no sentido de ser uma coisa fisica conhecida. . ." 


O passo original, escrito mais ou menos em persa literario, da-nos uma 
explicacao do que o “dervixe louco” tenta fazer. Ele repisa uma Unica raiz de 
palavras: FTR. Nenhuma traduc4o teria a mais remota possibilidade de recriar o 
fato poético porque, numa traducdo, seria impossivel conservar a raiz. Em 
inglés, por exemplo, visto que “splif’ (cindir), “cake” (bolo), “religious 
experience” (experiéncia religiosa), etc., tém origens diferentes, nado podemos 
manter o sentido quase estranho de sustentar um Unico som. 


Eis aqui um exemplo: “Ya baradar, Fatir ast tafattari fitrat wa dhati fitrat. . 


Em toda a passagem, formada de cento e onze palavras, a palavra derivada 
da raiz triliteral FTR ocorre nada menos do que vinte e trés vezes! E grande 
numero desses empregos das palavras, conquanto nao possam ser tachados de 
incorretos, sao tao inusitados (porque existe, freqiientemente, uma palavra 
convencional mais adequada num contexto assim) que nao ha duvida alguma de 
que esta sendo comunicada uma mensagem no sentido de que os alucindégenos 


quimicos derivados dos fungos ministram uma experiéncia inegavel, porém 


adulterada. 


10 - Nosso mestre Jalaluddin Rumi 


“E iluminado aquele cujo falar e cujo proceder sao concordes, que 
, 


repudia as conexdes comuns do mundo.’ 


Dhu’1-Nun, o Egipcio 


Maulana (literalmente, Nosso Mestre) Jalaluddin Rumi, que fundou a 
Ordem dos Dervixes Dangantes, confirma em sua carreira o dito oriental: 
“Gigantes vém do Afeganistao e exercem influéncia sobre o mundo”. Nascido 
em Bactria, de familia nobre, no principio do século XIII, viveu e lecionou em 
Icénio (Rum), na Asia Menor, antes do principio do império otomano, cujo 
trono, segundo se diz, recusou. Suas obras, escritas em persa, s4o tao estimadas 
dos persas pelo seu contetido poético, literario e mistico que se lhes deu o 
nome de “o Corao da lingua péleve” — em que pese o fato de se oporem ao 
culto nacional dos persas, a fé xia, criticando-lhe 0 exclusivismo. 

Os arabes e os muculmanos indianos e paquistaneses consideram Rumi 
um mestre mistico de primeiro plano — conquanto ele afirme serem os 
ensinamentos do Corao alegéricos e terem sete significados diferentes. 
Dificilmente se podera calcular a extensao da influéncia de Rumi, embora se 
possa ter um vislumbre ocasional dela na literatura e no pensamento de 
inumeras escolas. O prdéprio dr. Johnson, que nunca primou pelos 
pronunciamentos favoraveis, diz, a respeito de Rumi: “Ele torna facilmente 
compreensiveis ao Peregrino os segredos do Caminho da Unidade, e desvela os 
Mistérios do Caminho da Verdade Eterna”’. 

Sua obra ja era bem conhecida menos de cem anos depois da sua morte, 


ocorrida em 1273, pois Chaucer faz referéncias a ela em alguns livros, assim 


como ao material dos ensinamentos do precursor espiritual de Rumi, Attar, o 
Farmacéutico (1150-1229/30). Até um exame perfunctério das intmeras 
mengoes ao material arabe encontradas em Chaucer mostra o impacto sufista 
da escola de literatura de Rumi. Até 0 emprego, por Chaucer, da frase: “Assim 
como os ledes se acautelam quando se castiga um cachorrinho. . ." nao é mais 
que uma estreita adaptacao de Udhrib el-kalba wa yata’ addaba el-fahdu 
(“Bata no cao e vera o leao comportar-se’’), frase secreta usada pelos dervixes 
dangantes. Sua interpretagao depende de um jogo de palavras com os 
vocabulos “cao” e “leao”. Embora se escrevam com seus nomes, ao pronunciar 
a senha usam-se como homofonos. Em vez de dizer cao (kalb), o sufi diz 
coracgao (galb) e, em lugar de leao (fahd), fahid (o negligente). A frase passa a 
ser, entao: “Bata no coracao (exercicios sufistas) e as negligentes (faculdades) 
se comportarao (corretamente)”. 

Esta é a divisa que apresenta os movimentos de “bater no coragao” 
estimulados pelos movimentos e concentragdes dos dervixes dangantes 
Mevlevi. 

A relagéo entre os Contos de Canterbury como alegoria do 
desenvolvimento interior e A conferéncia dos pdssaros, de Attar, é outro item 
interessante. Recorda-nos o professor Skeat que, 4 semelhancga de Attar, 
Chaucer tem trinta participantes na sua peregrinacdo. Trinta peregrinos a 
procura do passaro mistico, o Simurgh, é algo que tem sentido em persa, 
porque si-murgh realmente quer dizer “trinta passaros" ( 1 ) . Em inglés, 
todavia, a transposi¢éo é impossivel. O numero de peregrinos, tornado 
necessario em persa pelas exigéncias da rima, é preservado em Chaucer, sem o 
duplo sentido. “O conto do perdoador” ocorre em Attar; a historia da pereira 
encontra-se no Livro IV da obra sufista, o Mathnawi de Rumi. 

A influéncia de Rumi, tanto nas idéias quanto nos textos, é consideravel 
no Ocidente. Como a maior parte da sua obra foi traduzida para idiomas 


ocidentais em anos mais recentes, 0 seu impacto tornou-se maior. Mas se ele é, 


como lhe chama o professor Arberry, “o maior poeta mistico na historia do 
género humano”, a poesia propriamente dita, em que se expressa uma parte tao 
grande dos seus ensinamentos, s6 pode ser realmente apreciada no original 
persa. Os ensinamentos, contudo, e os métodos usados pelos dervixes 
dangantes e outras escolas, que sofreram a influéncia de Rumi, sao menos 
esquivos, para os que compreendem a maneira de apresentar verdades 
esotéricas. 

Sao trés os documentos através dos quais a obra de Rumi pode ser 
estudada pelo mundo exterior. O Mathnawi-i-Manawi (Disticos espirituais) é a 
obra-prima de Jalaluddin — seis livros de poesia e de imagens de tamanho 
vigor no original, que a sua recitagao produz uma exaltagao estranhamente 
complexa na consciéncia do ouvinte. 

O autor levou quarenta e trés anos escrevendo-o. Nao se pode com 
exatidao criticar-Ihe a poesia em virtude da especial complexidade de idéias, 
forma e apresentagéo. Os que sé procuram nele o verso convencional, como 
observa o professor Nicholson, sao obrigados a saltar trechos na leitura, 
perdendo, assim, 0 efeito do que é, na verdade, uma forma especial de arte, 
criada por Rumi com a finalidade expressa de comunicar significados que nao 
tém paralelo verdadeiro na experiéncia humana comum, como ele mesmo 
admite. Passar por cima dessa notavel realizagaéo é 0 mesmo que selecionar o 
gosto da geléia de morango sem a geléia. 

Salientando exageradamente o papel da poesia requintada no oceano do 
Mathnawi, 0 professor Nicholson demonstra, as vezes, preferéncia pelo verso 
formal. 

“O Mathnawi,” diz ele (Introdugao, Selecdes do diva de Shams de Tabriz, 
pagina XXXIX), “contém uma riqueza de poesia encantadora. Mas os leitores 
terdo de seguir o seu caminho através de apdlogos, didlogos, interpretagdes de 
textos do Corao, sutilezas metafisicas e exortagdes morais, antes de topar com 


uma passagem de canto puro e requintado.” 


Para o sufi, se nao para mais ninguém, este livro fala de uma dimensao 
diferente e, apesar disso, de uma dimensao que esta, de certo modo, dentro do 
seu eu mais profundo. 

Como acontece com todas as obras sufistas, o efeito do Mathnawi sobre o 
ouvinte variara de acordo com as condigdes em que estiver sendo estudado. 
Contém piadas, fabulas, conversacoes, referéncias a professores antigos e a 
métodos geradores de éxtase — exemplo fenomenal do método dispersivo por 
meio do qual se constr6i uma imagem por impacto multiplo para infundir na 
mente a mensagem sufista. 

Acontece com Rumi 0 que acontece com todos os mestres sufistas: essa 
mensagem é parcialmente preparada em resposta ao meio em que ele trabalha. 
Consta que Rumi introduziu dancgas e movimentos giratérios entre os 
discipulos em virtude do temperamento fleumatico das pessoas no meio das 
quais se viu atirado. A chamada variacao de doutrina ou de a¢ao prescrita pelos 
varios professores sufistas nada mais é, na realidade, do que a aplicacao dessa 
regra. 

Em seu sistema de ensino, Rumi usava a explica¢gao e o treinamento 
mental, a reflexao e a meditacdo, o trabalho e 0 jogo, a acdo e a inacado. Os 
movimentos do corpo e da mente dos dervixes dangantes, associados a musica 
da flauta pastoril na qual eram executados, sao o produto de um método 
especial destinado a colocar o Aspirante em afinidade com a corrente mistica, a 
fim de ser transformado por ele. Tudo 0 que o homem nao-convertido 
compreende tem um emprego e um significado dentro do contexto especial do 
sufismo, que pode ser invisivel até ser experimentado. “A prece’”, diz Rumi, 
“tem uma forma, um som e uma realidade fisica. Tudo 0 que tem uma palavra 
tem um equivalente fisico. E todo pensamento tem uma a¢ao”’. 

Uma das caracteristicas realmente sufistas de Rumi é que, embora diga, de 
maneira néo-comprometedora, a coisa mais impopular — que o homem 


comum, sejam quais forem suas consecu¢ées formais, é imaturo em se tratando 


de misticismo —, também da azo a qualquer um, ou quase, de progredir no 
rumo da consumacao do destino humano. 

A semelhanca de muitos sufis atirados numa atmosfera teolégica, Rumi 
fala primeiro aos ouvintes de religido. Acentua ser incorreta a forma como a 
religido comum, emocional, é compreendida pelos grupos organizados. O Véu 
da Luz, barreira erguida pelo farisaismo, é mais perigoso do que o Véu da 
Escuridao, produzido na mente pelo vicio. A compreensao sé pode chegar 
através do amor, e nao pelo treinamento por meio de métodos organizacionais. 

Para ele, os primeiros professores de religido estavam certos. Os seus 
sucessores, Com poucas exce¢oes, organizaram os assuntos de tal maneira que 
excluiram, virtualmente, a iluminacdo. Essa atitude requer novo enfoque dos 
problemas da religiao. Rumi tira toda a questaéo do canal normal. Nao esta 
disposto a submeter 0 dogma ao estudo e a argumentacdo. A verdadeira 
religido, diz ele, ndo é a que 0 povo pensa que é. Por conseguinte, nao ha 
mérito no exame do dogma. Neste mundo, diz ele, as coisas que se chamam o 
Trono (de Deus), o Livro, os Anjos, o Dia do Juizo Final nao tém equivalente. 
Usam-se similes, mas estes dao, necessariamente, apenas uma _ idéia 
aproximada de algo distinto. 

Na colegao dos seus ditos e ensinamentos intitulada Nele o que hd nele 
(Fihi Ma Fihi), usada como manual pelos sufistas, Rumi vai ainda mais longe. 
A humanidade, afirma, passa por trés estagios. No primeiro, adora qualquer 
coisa — homem, mulher, dinheiro, filhos, céu, pedras. Depois de progredir um 
pouco mais, adora a Deus. Finalmente, ja nao diz: “Adoro a Deus”, nem: “Nao 
adoro a Deus”. Passou para o ultimo estagio. 

A fim de chegar ao Caminho do sufi, o Aspirante precisa compreender 
que é, em grande parte, um feixe de condicionamentos (como hoje sao 
chamados) — idéias fixas e preconceitos, as vezes respostas automaticas 
ocorridas através do treinamento de outros. O homem nfo é tao livre quanto se 


julga. Ao dar o primeiro passo, o individuo deixa de pensar que compreende, e 


realmente compreende. Mas ensinaram ao homem que ele pode compreender 
tudo pelo mesmo processo, 0 processo da l6gica. Esse ensinamento minou-o. 

“Se seguir os caminhos em que foi treinado, que pode ter herdado, por 
nenhuma outra razao além dessa, vocé sera ildgico.” 

A compreensao da religido e do que as grandes figuras religiosas 
ensinaram é parte do sufismo. O sufismo usa a terminologia da religiao 
comum, mas de um modo especial, que sempre excitou a cdlera dos devotos 
nominais. Falando de um modo geral, cada professor religioso simboliza, para 
o sufi, em seu credo e de um modo especial em sua vida, um aspecto do 
caminho cuja totalidade é o sufismo. Jesus esta dentro de vocé, diz Rumi; 
procure a sua ajuda. E nao procure dentro de vocé, do seu Moisés, as 
necessidades de um fara6. 

Rumi expde o modo como diferentes caminhos religiosos estado 
simbolizados para o sufi quando diz que o caminho de Jesus era lutar contra a 
solidao e sobrepujar a sensualidade. O caminho de Maomé era viver na 
comunidade da humanidade comum. “Siga o caminho de Maomé”, diz ele, 
“mas, se nao puder, siga o caminho cristao.” Rumi, aqui, nao esta convidando, 
de maneira alguma, seus ouvintes a abragar uma ou outra religiao. Esta 
apontando para os caminhos em que o Aspirante pode realizar-se; mas realiza- 
se pela compreensao sufista do que sao os caminhos de Jesus e Maomé. 

De maneira semelhante, quando fala de Deus, o sufi nao se refere a 
divindade no sentido em que a compreende o homem exercitado pelo tedlogo. 
Essa divindade é aceita por alguns, os piedosos; rejeitada por outros, os ateus. 
Trata-se, porém, de uma rejei¢ao ou de uma aceitacgao de algo apresentado por 
escolasticos e por sacerdotes. O Deus dos sufis nao esta envolvido nessa 
controvérsia; porque a divindade é uma questao de experiéncia pessoal para o 
sufi. 

Nada disso quer dizer que o sufi tenta remover o exercicio da faculdade 


raciocinante. Rumi explica que a razdo é essencial; mas tem o seu lugar. Se 


vocé quiser mandar fazer roupas, procurara um alfaiate. A razao lhe indicara o 
alfaiate que vocé deve procurar. Depois disso, contudo, a razao f icara a espera. 
Vocé tera de depositar plena confianga — fé — no alfaiate, certo de que ele 
fara o seu trabalho de forma correta. A logica, diz o mestre, leva o paciente ao 
médico. Depois disso, ele fica inteiramente nas maos do facultativo. 

Mas ao materialista bem treinado, embora proclame que deseja ouvir o 
que o mistico tem para dizer-lhe, nado se pode dizer toda a verdade. Ele nao 
acreditaria nela. A verdade nao se baseia no materialismo nem tampouco na 
Idgica. Dai que o mistico trabalhe numa série de planos diferentes e o 
materialista apenas em um. Do contato entre eles, resultaraé que o sufi pode 
parecer até contraditério ao materialista. Se ele disse hoje alguma coisa que 
disse ontem de maneira diferente parecera mentiroso. No minimo, a situagao de 
mal-entendido destruira qualquer possibilidade de progresso no entendimento 
entre ambos. 

“Aqueles que nao compreendem uma coisa’, observa Rumi, “afirmam-na 
inutil. A mao e o instrumento sao como a pederneira e o aco. Golpeia a 
pedermeira com terra. O golpe produzira uma centelha?” Uma das raz6es por 
que o mistico nao prega em publico é€ que nem o homem religioso 
condicionado, nem o materialista, o compreenderao: 

O falcéo de um rei pousou numa ruina habitada por corujas. Estas 
concluiram que ele viera com o propoésito de expulsa-las da sua casa e tomar 
posse dela. “Esta ruina pode parecer-lhes um sitio prospero. Para mim, o 
melhor lugar € 0 braco do ret’, disse o falcao. Algumas corujas gritaram: 

“Nao acreditem. Ele esta trapaceando para roubar-nos a casa”. 

O emprego de fabulas e ilustragdes como esta é corrente entre os sufis; e 
Rumi é 0 melhor fabulista dentre todos os sufis. 

O mestre apresenta amitde 0 mesmo pensamento de muitas formas 
diferentes, a fim de fazé-lo penetrar na mente do discfpulo. Dizem os sufis que 


uma idéia s6 entrara na mente velada (condicionada) se for expressa de modo 


que possa contornar a tela dos condicionamentos. O fato de um nao-sufi ter tao 
pouca coisa em comum com o sufi significa que aos sufis cumpre usar os 
elementos basicos existentes em todo ser humano e que nao sao destruidos de 
todo por nenhuma forma de condicionamento. E tais elementos sao, 
precisamente, a base do desenvolvimento do sufi. Destes, 0 primeiro e 
permanente é o amor. O amor é o fator que levara o homem, e todo o género 
humano, a realiza¢ao: 

“O género humano tem uma caréncia, um desejo, e luta por realiza-lo 
mediante toda sorte de empreendimentos e ambicdes. Mas somente no amor 
encontra a realizacao”’. 

Mas o amor, por si mesmo, é um assunto sério, algo que caminha a par 
com a ilumina¢gao. Ambos crescem juntos. O fogo potencial da iluminacao é 
poderoso demais para ser suportado de uma s6 vez. 

“O calor de uma fornalha as vezes € tao grande que vocé nao consegue 
tirar proveito do seu efeito aquecedor; ao passo que a chama mais fraca de uma 
lampada pode dar-lhe o calor de que vocé necessita’”’. 

Todos nos, chegados a determinada fase de mera sofisticagao pessoal, 
acreditamos poder encontrar sozinhos 0 caminho da iluminagao. Isso é negado 
pelos sufis, que perguntam como pode alguém encontrar alguma coisa se nao 
sabe o que €. “Todo mundo se transformou em garimpeiro”, diz Rumi, “mas o 
homem comum nao conhece o ouro quando o vé. Se vocé nao puder 
reconhecé-lo, junte-se a um conhecedor”’. 

Julgando estar no caminho da iluminagaéo, o homem comum 
freqiientemente vé apenas um reflexo dela. A luz pode refletir-se num muro; o 
muro é o hospedeiro da luz. “Nao se prenda ao tijolo do muro, mas procure o 
original eterno”. 

“A agua precisa de um intermediario, um vaso, entre ela e o lume para ser 
corretamente aquecida”’. 


Como encontrara o Aspirante a empreitada de encontrar o caminho certo? 


Em primeiro lugar, nao deve abandonar o trabalho nem deixar de viver no 
mundo. Nao desista de trabalhar, recomenda Rumi; na verdade, “‘o tesouro que 
vocé procura deriva disso”. Essa é uma das razdes por que todos os sufis 
precisam ter uma vocacao construtiva. O trabalho, porém, nao é apenas o labor 
costumeiro, nem mesmo a criatividade socialmente aceitavel. Inclui a labuta 
consigo mesmo, a alquimia mediante a qual o homem se aperfei¢oa: “A 14, 
mercé da presenga de um homem de conhecimento, transforma-se em tapete. A 
terra converte-se em palacio. A presenca do homem espiritual cria uma 
transformacao similar’. 

O homem sabio é inicialmente o guia do Aspirante. O mais cedo possivel, 
o professor dispensa o discipulo, que passa a ser seu prdprio mestre na 
continua¢éo do trabalho consigo mesmo. No sufismo, como em toda parte, os 
falsos mestres nao tém sido escassos. De modo que os sufis se encontraram 
numa situa¢éo estranha: enquanto o falso professor parece auténtico (porque se 
esforca seriamente por parecer 0 que os discipulos querem que ele seja), o 
verdadeiro sufi nem sempre se parece com a idéia que o Aspirante inexperiente 
e nao-discriminante faz de um sufi. 

Adverte Rumi: 

“Nao julgue o sufi pelas aparéncias, meu amigo. Até quando, como 
crian¢a, vocé continuara preferindo somente nozes e passas?” 

O falso professor dara grande aten¢gao as aparéncias e sabera fazer o 
Aspirante julg4-lo um grande homem, que o compreende, que tem grandes 
segredos a revelar. O sufi tem segredos, mas precisa fazé-los desenvolver-se 
dentro do discipulo. O sufismo é uma coisa que acontece a uma pessoa, nao 
uma coisa dada a ela. O falso professor mantera seus seguidores em torno de si 
o tempo todo, nao lhes dira que estao recebendo um adestramento que acabara 
o mais cedo possivel, de modo que eles mesmos possam saborear o prdéprio 
desenvolvimento e prosseguir como pessoas realizadas. 


Rumi exorta o escoldstico, 0 tedlogo e o seguidor do falso professor: 


“Quando deixarao de adorar e amar 0 cantaro? Quando comegarao a olhar para 
a agua?” Externas sao as coisas pelas quais as pessoas costumam formar 
opinides. “Conhecgam a diferen¢a entre a cor do vinho e a cor do vidro”’. 

O sufi precisa seguir todas as rotinas do auto-desenvolvimento; de outro 
modo, a simples concentragéo numa delas provocara o desequilibrio, que 
conduz a perda. A velocidade do desenvolvimento de pessoas diferentes varia. 
Algumas, diz Rumi, compreendem tudo pela simples leitura de uma linha. 
Outras, que estiveram realmente presentes a um acontecimento, sabem tudo a 
respeito dele. A capacidade de compreensao desenvolve-se com o progresso 
espiritual do individuo. 

As meditagdes de Rumi incluem algumas idéias notdaveis, detinadas a 
levar o Aspirante a compreender que esta temporariamente fora de contato com 
a realidade completa, ainda que a vida comum parega ser a totalidade da 
propria realidade. O que vemos, sentimos e experimentamos na vida comum, 
nao realizada, de acordo com o pensamento sufista, apenas parte do grande 
todo. Ha dimens6es que s6 conseguimos alcangar com esforgo. Como a por¢ao 
submersa do iceberg, elas estaéo 14, embora despercebidas nas condi¢6es 
comuns. Também como o iceberg, sio muito maiores do que poderiamos 
inferir de um estudo superficial. 

Rumi emprega diversas analogias para explica-lo. Uma das mais 
impressionantes é a sua teoria da acao. Existe, diz ele, uma coisa que é a acao 
abrangente, e existe também a acao individual. No mundo comum dos sentidos, 
estamos acostumados a ver apenas a acdo individual. Suponhamos que certo 
numero de pessoas esteja fazendo uma tenda. Algumas costuram, outras 
preparam as cordas, outras tecem. Todas estao tomando parte na acao coletiva, 
ainda que cada qual esteja absorta em sua acdo individual. Se estivermos 
pensando na feitura da tenda, o importante é a acao coletiva do grupo inteiro. 

Em certas diregdes, diz o sufi, a vida precisa ser encarada, ao mesmo 


tempo, como um todo e também individualmente. Esse afinar-se com o plano 


todo, a acao abrangente da vida, é essencial a iluminac¢ao. 

Pouco a pouco, a proporcao que suas experiéncias aumentam, o sufi 
principia a reformar seu pensamento ao longo dessas linhas. Antes de ter uma 
experiéncia real de  misticismo, ele ou era um_ escarnecedor, 
descompromissado, ou tinha uma idéia completamente iluséria da experiéncia 
e, sobretudo, do professor e do caminho. Rumi lhe ministra meditacdes 
destinadas a superar 0 superdesenvolvimento de certas idéias, correntes entre 
os nao-instruidos. O homem espera que lhe déem uma chave de ouro. Mas 
alguns se desenvolvem mais depressa do que os outros. O homem que viaja 
através da escuridao ainda esta viajando. O discipulo aprende quando nao sabe 
que esta aprendendo e, em resultado disso, pode impacientar-se. No inverno, 
recorda-lhe Rumi, a arvore armazena alimento. As pessoas podem pensar que 
ela esta ociosa, porque nada véem acontecer. Na primavera, porém, avistam os 
renovos. Agora, pensam, ela esta trabalhando. Ha um tempo para armazenar 
assim como ha um tempo para liberar. Isto nos traz de volta ao ensino: “A 
ilumina¢Ao precisa vir pouco a pouco — para nao nos angustiar”’. 

Os instrumentos da escolastica, parcamente utilizados pelos sufis, estao 
sendo substituidos pelo treinamento esotérico, que tem de ser feito de acordo 
com a capacidade do estudante. Os instrumentos do ourives, observa 0 nosso 
professor, nas maos do sapateiro sao como sementes semeadas na areia. E os 
instrumentos do remendao nas maos do lavra-dor sAo como palha oferecida a 
um cachorro, ou ossos oferecidos a um burro. 

A atitude para com as convenc¢6es comuns da vida passa por um exame. A 
questao dos anseios interiores da humanidade é vista, nado como necessidade 
freudiana, mas como instrumento natural, inerente 4 mente, a fim de permitir- 
Ihe chegar 4 verdade. As pessoas, ensina Rumi, néo sabem o que querem. O 
seu anseio interior se expressa numa centena de desejos que, pensam elas, so 
as suas necessidades. Mas a experiéncia mostra que nao sao estes seus desejos 


verdadeiros. Pois ainda que se atinjam tais objetivos, 0 anseio nao se aplaca. 


Rumi teria visto Freud como alguém obsedado por uma das manifestagdes 
secundarias do grande anseio, e nao como alguém que lhe tivesse descoberto a 
base. 

Ainda uma vez, certas pessoas que parecem mas aos olhos de alguém 
podem, nao obstante, parecer boas a outro individuo. Isso acontece porque na 
mente do primeiro ha uma idéia de desacordo e na do outro, um conceito de 
bondade. “O peixe e 0 anzol estéo ambos presentes ao mesmo tempo”. 

O sufi esté aprendendo a conhecer o poder do alheamento, que sera 
seguido pelo poder de experimentar 0 que ele excogita, e nao apenas 
contempla. A fim de fazer isso, recebe instrugdes do professor para meditar 
sobre o tema de Rumi: “O homem saciado e 0 homem faminto nao véem a 
mesma coisa quando olham para um pao”. 

Se uma pessoa estiver tao destreinada que sofra a influéncia dos prdéprios 
preconceitos, nao pode esperar fazer grandes progressos. Rumi concentra-se no 
controle do desenvolvimento; controle através da experiéncia, e nao através da 
simples teoria do que é bom ou mau, certo ou errado. Isso pertence a categoria 
das palavras: “As palavras, em si mesmas, nao tém importancia. Vocé trata 
bem um visitante, e diz-lhe palavras amaveis. Ele se sente feliz. Mas se vocé 
dirigir a outro homem palavras injuriosas, ele se sentira magoado. Poderao 
palavras significar realmente felicidade ou tristeza? Sao fatores secundarios, 
nao sao fatores reais. Abalam pessoas fracas”. 

O aprendiz de sufi desenvolve, gragas aos seus exercicios, uma nova 
maneira de ver as coisas. Também age e reage, em dada situacgao, de maneira 
diferente daquela como agiria e reagiria em outra situagéo. Compreende o 
significado mais profundo de recomendac6es como esta: “Pegue a pérola, nao a 
ostra. Vocé nao encontrarad uma pérola em cada ostra. A montanha é muitas 
vezes maior do que o rubi”’. 

O que parece quase corriqueiro para o homem comum, transmitido talvez 


como um adagio sabio, torna-se intensamente significativo para o sufi, que, em 


seu intimo, faz contato com algo que denomina “‘o outro” — o fator subjacente 
que esta procurando. O que pode parecer uma pedra ao homem comum, 
continua Jalaluddin, desenvolvendo ainda mais o tema, é uma pérola aos olhos 
do Conhecedor. 

Ora, a natureza esquiva da experiéncia espiritual é vista de relance pelo 
Aspirante. Se for um trabalhador criativo, ele entrara as vezes em cena, quando 
a inspiracao o visitar, mas em outras nao. Se estiver sujeito 4 experiéncia 
extatica, descobrira que o sentido alegre e significativo da plenitude é 
transit6rio e que nao lhe é dado controla-lo. O segredo se protege: “Concentre- 
se na espiritualidade como vocé quiser — ela 0 evitara se vocé nao for digno. 
Escreva sobre ela, enaltega-a, comente-a — ela se recusara a beneficia-lo; 
batera as asas. Mas se notar sua concentracgado, podera vir pousar-lhe na mao, 
como um passaro ensinado. A semelhanga do pavao, ela nao pousara num lugar 
indigno”. 

S6 depois de haver transposto essa fase do desenvolvimento, podera o sufi 
comunicar alguma coisa do caminho a outros. Se tentar fazé-lo antes disso, “ele 
fugira”’. 

Aqui também é essencial um equilibrio delicado entre extremos, pois, a 
nao ser assim, todo o esforgo podera baldar-se. A sua mente, observa Rumi, é 
uma rede delicada. Precisara ser ajustada para apanhar a presa. Se ocorrer 
algum desastre, a rede se rompera. Se se romper, tornar-se-4 inutil. Tanto o 
amor em demasia quanto a oposi¢ao em demasia poderao romper a rede. “Nao 
pratique uma coisa. nem outra”’. 

Os cinco sentidos interiores comegam a funcionar quando desperta a vida 
interior do individuo. O alimento de que fala Rumi, que nao é um alimento 
palpavel, comega a exercer um efeito nutritivo. Os sentidos interiores 
semelham, de certo modo, os fisicos, mas “estes so para aqueles 0 que 0 cobre 
€ para o ouro”. 


Assim como varia a capacidade de todos os individuos, os sufis nessa fase 


se desenvolvem de certas maneiras e nao de outras. E habitual o 
desenvolvimento concorrente e harmonioso de certo numero de faculdades 
interiores e capacidades especiais. Podem ocorrer mudangas de estados de 
espirito, mas estas nao sao como as mudangas de estados de espirito 
experimentadas pelas pessoas nao-desenvolvidas. O estado de espirito passa a 
fazer parte da personalidade verdadeira, e a crueza de estados de espirito 
comuns é substituida pela alterna¢gao e interacao de estados de espirito mais 
elevados, dos quais os inferiores sao considerados reflexos. 

A concep¢ao sufista da sabedoria e da ignorancia sofre uma mudanga. E o 
que diz Rumi, da seguinte maneira: “Se um homem fosse inteiramente sabio e 
nao tivesse ignorancia, seria destruido por isso. Por conseguinte, a ignorancia é 
louvavel, porque significa existéncia continuada. A ignorancia colabora com a 
sabedoria no sentido da alternancia, como a noite e o dia se completam”’. 

O trabalho conjunto de coisas opostas é outro tema significativo do 
sufismo. Quando se conciliam opostos aparentes, a individualidade nao so se 
completa, mas também transcende os limites da humanidade comum, tais como 
os compreendemos. O individuo se torna, tanto quanto podemos afirma-lo, 
imensamente poderoso. O que isso significa, e como acontece, sao assuntos de 
experiéncia pessoal fora do terreno da palavra escrita. Em outro passo, 
referindo-se as palavras escritas, Rumi nos recorda: “O livro dos sufis nao é a 
escuridao das letras. E a alvura de um coracdo puro”. 

Agora o sufi atinge introvisOes associadas ao desenvolvimento de uma 
intuicao infalivel. A sua consciéncia do conhecimento é tal que ele pode, lendo 
um livro, separar com freqiiéncia o fato da ficgao, a verdadeira intengao do 
autor de outros elementos. Os imitadores que se proclamam sufis estado 
especialmente ameacados por essa faculdade pois o sufi é capaz de ver através 
deles. Entretanto, 0 seu senso de equilibrio mostra-lhe até onde o imitador pode 
ser valioso para a causa do sufismo. Rumi tece comentarios sobre essa funcao 


no Mathnawi, e seu ensinamento é fielmente transmitido por professores 


sufistas, ao constatarem que o estudante alcancou essa fase: “O imitador é 
como um canal. Ele mesmo nfo bebe, mas carreia agua para o sedento”. 

A medida que progride no caminho, o sufi lhe compreende a imensa 
complexidade e até os perigos, se nao for palmilhado de acordo com o método 
desenvolvido através dos séculos. Utilizando-se de uma fabula, 0 Mathnawi 
registra essa fase das experiéncias. Um leao entrou num estaébulo, comeu um 
boi que ali encontrou e sentou-se no lugar dele. O estabulo estava escuro, e 0 
dono do boi entrou e pés-se a procurar, tateando, 0 seu animal. Suas maos 
passaram pelo corpo do ledo. E 0 leao disse: “Se houvesse alguma claridade, 
ele morreria de medo. Ele s6 me acaricia dessa maneira porque me toma por 
um boi”. Lido como uma historia comum, esse vivido esquete poderia ser 
considerado como simples versao da frase: Os tolos correm para onde os anjos 
temem pisar. 

A compreenséo de significados verdadeiros por tras de eventos 
mundanamente inexplicaveis é outra conseqiiéncia do desenvolvimento sufista. 
Por que, por exemplo, certa fase do estudo mistico leva uma pessoa mais longe 
do que outra, ainda que ela esteja cumprindo aproximadamente a mesma 
rotina? Rumi ilustra a experimentacgao de uma dimensAo especial da vida que 
esconde o funcionamento completo da realidade, dando-nos uma _ visdo 
insatisfatéria do todo. Dois mendigos, diz ele, chegaram a porta de uma casa. 
Um deles, imediatamente atendido, recebeu um pedaco de pao e foi embora. O 
segundo ficou 4 espera do seu bocado. Por qué? O primeiro mendigo nao era 
muito querido; deram-lhe um pao amanhecido. O segundo ficou esperando que 
tirassem do forno um pao novo para ele. Essa hist6éria ilustra um tema que 
recorre com freqiiéncia no ensinamento sufista — existe, nao raro, num 
acontecimento, um elemento que nao conhecemos. Entretanto, baseamos 
nossas opinides em material incompleto. Nao admira que o nao-iniciado 
desenvolva e transmita uma “tendéncia” autoperpetuante. 


“Vocé pertence”, canta Rumi num verso, “ao mundo da dimensao. Mas 


vocé vem da nao-dimensao. Feche a primeira ‘loja’, abra a segunda.” 

Toda a vida e toda a cria¢gao sao vistas de forma nova e abrangente. O 
trabalhador, para usarmos as imagens do Mathnawi, “esta escondido na oficina 
de trabalho”, escondido pelo trabalho, o qual, por assim dizer, teceu uma teia 
sobre ele. A oficina é o lugar da visao. O exterior é 0 lugar da escuridao. 

A posicao de sufi como pessoa de maior introvisao em assuntos do mundo 
e do todo, em contraposi¢ao a parte, lhe confere tremenda possibilidade de 
poder. Mas ele sé pode exercé-la associado ao resto da criagao — primeiro aos 
demais sufis, depois 4 humanidade, finalmente a toda a criacao. Os seus 
poderes e o seu proprio ser estao ligados a uma nova série de relagdes. As 
pessoas 0 procuram, e ele compreende que até os escarnecedores 0 procuram, 
muito possivelmente, para aprender e nao para pelejar com ele. Encara grande 
numero de acontecimentos como uma espécie de pergunta e resposta. 
Considera a visita a um sabio uma abordagem: “Ensine-me”. A fome pode ser 
uma busca, uma pergunta: “Mande comida”. A abstinéncia da comida é uma 
resposta, uma resposta negativa. E, como conclui Rumi esse trecho, a resposta 
a existéncia de um tolo é 0 siléncio. 

Ele é capaz de comunicar parte da sua experiéncia mistica a outros, a 
alguns discipulos que o procuram e que estao adaptados, por suas experiéncias 
passadas, a esse tipo de desenvolvimento. Isso se faz, as vezes, por exercicios 
de concentragéo miitua (tajalli), e sua pratica pode redundar na verdadeira 
experiéncia mistica. “A principio”, contou Rumi aos discipulos, “a iluminacao 
nos vem dos Adeptos. Isso é imitagao. Mas, quando vem com freqiiéncia, é a 
experiéncia da verdade.” O sufi parece, amiude, durante muitos estadios da 
busca, nao dar atencéo aos sentimentos alheios, ou entao, nao estar 
acompanhando o passo da sociedade. Isso acontece porque ele vislumbrou o 
verdadeiro carater da situagao por tras da situacéo aparente, visivel apenas 
parcialmente para os outros. Ele age da melhor maneira possivel, embora nem 


sempre saiba por que disse ou fez determinada coisa. 


Em Fihi Ma Fihi, Jalaluddin da uma ilustracgao precisa dessa situagao. Um 
bébedo viu passar por ele um rei montado num cavalo muito apreciado, e fez 
um comentario pouco lisonjeiro sobre o cavalo. O rei ficou zangado e, mais 
tarde, mandou chama-lo a sua presenga. “Na ocasiao”, explicou o homem, “um 
bébedo estava de pé naquele eirado. Eu nao sou ele, pois ele se foi.” O rei 
agradou-se da resposta e recompensou-o. O bébedo é o sufi, assim como é o 
homem sdbrio. Em seu estado de associagao com a verdadeira realidade, o sufi 
agiu de certo modo. Em razao disso, foi recompensado. Ele também exercera 
uma funcgado ao explicar ao rei que as pessoas nem sempre sao responsaveis 
pelos seus atos. E, além disso, dera ao rei a oportunidade de praticar uma boa 
acao. 

Nenhuma uva madura volta a ser verde, e a evolugao humana nao pode 
ser detida. Mas pode ser dirigida; e também pode sofrer a interferéncia dos que 
nao sabem o que é a verdadeira intuicao. Dessa maneira, os ensinamentos dos 
sufis sao distorcidos; e assim também é tratado 0 Adepto que se arrisca a ser 
visto demasiado abertamente pelo profano. Quanto a pregar coisas sufistas aos 
de fora, Rumi, como outros professores sufistas, esta sempre preparado para 


fazer um convite geral: 


“Enquanto a lampada interior das joias ainda esta acesa, 


apresse-se a aparar-lhe a mecha e a prové-la de dleo”. 


Mas ele concorda com os professores que se recusam a discutir o culto 
com toda a gente: “Convoquem-se cavalos para um lugar em que nao se 
encontra capim; e eles 0 contestarao” — seja 14 o que for. 

Os sufis se opdem aos intelectuais puros e aos fil6sofos escolasticos, em 
parte por acreditarem que um adestramento da mente na reflexao obsessiva e 
unidirecional é ruim para aquela mente e para todas as outras também. Da 


mesma forma, os que pensam que s6 a intuigdo ou o ascetismo tém importancia 


sao vigorosamente combatidos pelo ensinamento sufista. Rumi insiste no 
equilibrio de todas as faculdades. 

A uniao entre a mente e a intuicao, que produz a iluminacao e o 
desenvolvimento procurados pelos sufis, baseia- se no amor, sempre no amor 
— esse tema insistente de Rumi em parte alguma esta mais bem expresso do 
que nos seus escritos, excetuando-se o interior das paredes reais de uma escola 
sufista. Assim como o intelectualismo trabalha com materiais palpaveis, o 
sufismo trabalha, ao mesmo tempo, com materiais perceptiveis e interiores. 
Onde a ciéncia e o escolasticismo estreitam sempre sua esfera de acgdo para 
abranger areas de estudo cada vez menores, o sufismo continua a abarcar toda e 
qualquer prova da grande verdade fundamental, onde quer que ela seja 
encontrada. 

Esse poder de assimilagao e essa capacidade de invocar o simbolismo, a 
hist6ria e 0 pensamento da corrente sufista subterranea proporcionaram aos 
comentadores superficiais (até no Oriente) grande excitagéo e novos 
passatempos. Eles vao buscar as origens de uma historia na India, de uma idéia 
na Grécia, de um exercicio entre os xamas. Trazem de volta, deliciados, esses 
elementos as suas escrivaninhas para, finalmente, fornecer municao a luta em 
que os seus adversdrios sao eles mesmos. A atmosfera unica das escolas 
sufistas encontra-se no Mathnawi e no Fihi Ma Fihi. Muitos partidaérios da 
exterioridade, porém, consideram-nos confusos, cadticos e mal escritos. 

E verdade que ambos os livros so guias parciais, que tém de ser usados 
em conjuncao com 0 ensino e a pratica sufistas reais — trabalho, pensamento, 
vida e arte. Mas até um comentador que aceitou a realidade dessa atmosfera 
como coisa deliberadamente criada, e lhe repetiu o relato sufista impresso, num 
contato pessoal, mostrou-se perplexo com a coisa toda. Nao obstante, é preciso 
dizer que ele se considerava um sufi, conquanto nao admitido por nenhum 
método sufista. Sob a influéncia de tais homens, o estudo ocidental do sufismo, 


agora em periodo de tremenda ascensao, tornou-se um pouco mais sufista, 


embora ainda tenha muito chao pela frente. O “sufi intelectual” ¢ a ultima 
novidade no Ocidente. 

O sufismo, naturalmente, possui uma terminologia técnica prdépria, e os 
versos de Rumi estaéo cheios dc variedades familiares e especiais de termos 
introdutérios. Ele descreve, por exemplo, em seu terceiro grande livro, O diva 
de Shams de Tabriz, alguns conceitos da mente e das atividades projetados 
num encontro secreto de dervixes. Expressos em versos rapsdédicos, os 
ensinamentos do sufi, “em pensamento e ac¢ao”, sao transmitidos por um 


método especialmente inventado para a sua projecao: 


“Junte-se a comunidade, seja como ela, contemple assim a alegria da vida 
real. Siga ao longo da rua arruinada, e veja os tresloucados (donos das casas 
arruinadas). Beba a taca do sentimento, para nao sentir vergonha (consciéncia 
de si mesmo). Feche os dois olhos da cabega, para poder ver com o olho 
interior. Se procura um abrag¢o, abra os dois bracgos do seu eu. Quebre o idolo 
de barro a fim de ver a face dos idolos. Por que aceitar um dote tao grande por 
uma fragil megera e, por trés paes, a servidao militar? 

O Amigo regressa a noite; hoje a noite nao beba nem um gole — feche a 
boca para a comida, a fim de ganhar a comida da boca. Na assembléia do 
bondoso Escangao, mova-se em circulo — entre para o Circulo. Por quanto 
tempo circulara (em torno dele)? Eis aqui uma oferta — deixe uma vida, ganhe 
a bondade do Pastor... Abstenha-se de pensar a nao ser no criador do 
pensamento — o pensamento da vida é melhor do que o pensamento de pao. 
Na amplitude da terra de Deus, por que vocé adormeceu numa prisao? 
Abandone os pensamentos complicados — a fim de ver a resposta oculta. Cale 
as suas palavras, para obter as palavras eternas. Deixe para tras a vida e o 


mundo, a fim de ver a Vida do Mundo”. 


Conquanto nfo se possa analisar a realidade do ser sufista pelos critérios 


mais limitados do pensamento discursivo, este poema pode ser visto como uma 
reuniao dos fatores salientes do método de Rumi, que especifica uma 
comunidade, dedicada a perceber a realidade, da qual a realidade aparente é 
apenas um substituto. A cognicao surge através do contato com outros, pelo 
empenho numa atividade de grupo, bem como na atividade e rio pensamento 
pessoais. O que é realmente fundamental s6 vem depois de certos modelos de 
pensamento terem sido reduzidos a sua perspectiva correta. O Aspirante 
precisa “abrir os bracos” para um abraco, e nao esperar receber alguma coisa 
enquanto o aguarda, passivo. A “fragil megera” é¢ toda a colecao de 
experiéncias mundanas, reflexos de uma realidade final que escassamente 
admite comparacao com o que parece ser a verdade. Pelos “trés paes” da vida 
comum, as pessoas vendem a sua potencialidade. 

O Amigo vem a noite — isto é, quando as coisas estao iméveis e o 
individuo nao esta drogado pelo pensamento automatico. A comida que é um 
nutrimento especial do sufi nao é a comida comum; mas é uma parte essencial 
do consumo humano. A humanidade descreve circulos a volta da realidade, 
num sistema que nao é o verdadeiro. Ela precisa entrar no circulo em vez de 
seguir-lhe o perimetro. A relagdo entre a percepc4o real e o que julgamos ser a 
percepgao é a relacdo que existe entre cem vidas e uma vida. Certas 
caracteristicas da vida que conhecemos — as predatoérias e as egoistas, as 
muitas outras que constituem barreiras para 0 progresso — precisam ser 
sobrepujadas por fatores benignos. 

O método é 0 pensamento, nao o modelo de pensar. Faz-se mister que o 
pensamento abranja toda a vida e nao pequenos aspectos dela. O homem é 
como alguém que, podendo atravessar a terra, adormeceu numa prisdo. As 
complicag6es do intelectualismo mal colocado ocultam a verdade. O siléncio é 
um preludio da fala, da fala real. A vida interior do mundo obtém-se deixando 
de lado a fragmentacao implicita na “vida” e no “mundo”. 


Quando morreu, em 1273, Rumi deixou o filho, Bahaudin, encarregado de 


prosseguir na diregao da Ordem Mevlevi. Cercado, em vida, por pessoas de 
todos os credos, foi acompanhado, em seu enterro, por pessoas de todos os 
tipos. 

Perguntou-se a um cristao por que chorava tao amargamente pela morte 
do professor muculmano. Na resposta se encontra a idéia sufista da recorréncia 
do ensino e da transmissao da atividade espiritual: 

“Para nos ele é 0 Moisés, 0 Davi, 0 Jesus do século. Somos todos seus 
seguidores e discipulos”’. 

A vida de Rumi nos mostra a mistura do saber transmitido e da 
iluminagao pessoal, central para o sufismo. Sua familia descendia de Abu Bakr, 
o Companheiro de Maomé, e seu pai tinha lacos de parentesco com o rei 
Khwarizm X4. Jalaluddin nasceu em Balkh, centro de ensino antigo, no ano de 
1207, e, consoante a lenda, os misticos sufistas profetizaram-lhe um grande 
futuro. Sob a influéncia de escolasticos poderosos, 0 rei de Balkh voltou-se 
contra os sufistas e sobretudo contra 0 seu parente, 0 pai do nosso Rumi. Um 
mestre sufista fo1 afogado no Oxus por ordem do xa. A perseguicao pressagiou 
a invaséo dos mongois, durante a qual Najmuddin (o Maior), lider sufista, 
fundador da Ordem Kubravi, intimamente associada ao desenvolvimento de 
Rumi, foi morto no campo de batalha. 

A virtual destruigio da Asia Central pelas forcas de Géngis Khan 
provocou a dispersdo dos sufistas turquestanos. O pai de Rumi fugiu com o 
filho para Nishapur, onde se encontraram com outro grande professor da 
mesma corrente sufista, o poeta Attar, que abencoou a criancga e 
“espiritualizou-a” com a baraka sufista, dando-lhe de presente um exemplar do 
seu Asrarnama (“livro de segredos”’), escrito em versos. 

Segundo a tradi¢ao sufista, tendo sido o potencial espiritual do jovem 
Jalaluddin reconhecido pelos mestres contemporaneos, 0 zelo pela sua protecao 
e desenvolvimento passou a ser 0 motivo das viagens do grupo dos refugiados, 


que deixaram Nishapur com as palavras do santo Attar nos ouvidos: “Este 


menino acendera o fogo da exaltagao divina no mundo”. A cidade nao era 
segura. Attar, como Najmuddin, esperava a sua vez de ocupar um timulo de 
martir, o que lhe foi concedido pelos mongéis, pouco depois. 

O grupo sufista, com o seu lider novato, alcangcou Bagda, onde teve 
noticia da completa destruigao de Balkh e da chacina dos habitantes. Durante 
alguns anos 0 grupo errou, realizou a peregrinagao a Meca, voltou pelo norte a 
Siria e a Asia Menor, visitou centros sufistas. 

A Asia Central estava caindo aos pedacos sob os golpes impiedosos dos 
mongois, e a civilizagdo islamica, depois de menos de seiscentos anos de vida, 
parecia em vias de extinguir-se. 

O pai de Rumi instalou-se, finalmente, nao longe de Konia, que esta 
associada ao nome de Sao Paulo. Encontrava-se a cidade, naquele tempo, nas 
maos dos monarcas seljticidas, e 0 rei convidou Jalaluddin a fixar-se ali. Ele 
aceitou um cargo de professor e continuou a instruir o filho nos mistérios 
sufistas. 

Jalaluddin também estabeleceu contato com o Maior dos Mestres, 0 poeta 
e professor Ibn El-Arabi, da Espanha, que se achava em Bagda nessa ocasiao. 
Fez-se 0 contato através de Burhanudin, um dos professores de Rumi, que 
chegara as regides dos seljticidas e encontrara 0 pai de Rumi ja falecido. 
Substituindo-o como mentor do filho, levou-o para Alepo e Damasco. 

Rumi tinha quase quarenta anos quando deu inicio aos seus ensinamentos 
misticos semiptblicos ( 2 ) . O misterioso dervixe “Sol da Fé de Tabriz” 
incitou-o a produzir grande quantidade da sua mais bela poesia e a expressar 
seus ensinamentos de um modo e de uma forma que eles conservariam durante 
toda a existéncia da Ordem Mevlevi. Realizado o seu trabalho, depois de quase 
trés anos, o dervixe sumiu e nunca mais se soube dele. 

Esse “emissario do mundo desconhecido” foi equiparado pelo filho de 
Rumi ao misterioso Khidr, guia e padroeiro dos sufistas, que aparece e logo 


desaparece, apos transmitir sua mensagem. 


Foi durante esse tempo que Rumi se tornou poeta, se bem que para ele, 
reconhecidamente um dos maiores poetas da Pérsia, a poesia fosse apenas um 
produto secundario. Nao a considerava mais do que um reflexo da enorme 
realidade interior que era a verdade, e a que da 0 nome de amor. O maior amor, 
como ele diz, é silencioso e nao pode ser expresso por palavras. Conquanto a 
sua poesia devesse abalar a mente dos homens de um modo que s6 se pode 
chamar de magico, ela nunca o arrebatou a ponto de leva-lo a identifica-la com 
oO ser muito maior de que ela era uma expressAo menor. Ao mesmo tempo, 
reconheceu-a como algo que poderia formar uma ponte entre o que “realmente 
sentia” e o que poderia fazer pelos outros. 

Adotando os métodos sufistas de colocar uma coisa em perspectiva, 
arriscando-se até a demolir as idéias mais caras, ele mesmo assume o papel de 
critico da poesia. As pessoas procuram-no, diz, e ele as ama. Querendo dar-lhes 
algo para compreender, da-lhes poesia. Mas a poesia destina-se a elas, nao a 
ele, por maior poeta que seja. — “Qual é, afinal de contas, meu interesse pela 
poesia?” A fim de inculcar com esforg¢o a mensagem, como so um poeta com a 
maior reputagao contemporanea se atreveria a fazer, afirma, categdérico, que, 
em confronto com a verdadeira realidade, nao tem tempo para a poesia. Essa é 
a unica nutricao, diz ele, que os seus visitantes podem aceitar, “de sorte que, 
como bom hospedeiro, ele a fornece”’. 

O sufi nunca deve permitir que alguma coisa se coloque, qual barreira, 
entre o que ele esta ensinando e os que estao aprendendo. Dai a insisténcia de 
Rumi no papel subsidiario da poesia, na perspectiva da verdadeira busca. O que 
tinha para comunicar estava além da poesia. Para um espirito condicionado a 
crenga de que nao ha nada mais sublime do que a expressao poética, uma 
nocgéo dessa natureza pode produzir um choque. E € precisamente essa 
aplicagao de impacto que se faz necessaria a causa sufista, no libertar a mente 
do apego a fendmenos secundarios, a “idolos”’. 


Rumi, o herdeiro da cadeira do pai, projetava agora seus ensinamentos 


através de canais artisticos. A musica, a danca e a poesia eram cultivadas e 
usadas nos encontros dos dervixes. Alternando-se com eles, havia exercicios 
mentais e fisicos destinados a abrir a mente ao reconhecimento do seu 
potencial maior, gragas ao tema da harmonia. Poder- se-ia descrever 0 que 
Rumi praticava como o desenvolvimento harmonioso por intermédio da 
harmonia. 

Estudando-lhe os ensinamentos que podiam analisar de fora, muitos 
observadores estrangeiros tém ficado aténitos com Rumi. Um deles se refere a 
sua “opiniao, muito pouco oriental, de que a mulher nao ¢ um mero joguete, 
mas um raio da divindade”. 

Um poema de Rumi, publicado em O diva de Shams de Tabriz, provocou 
certa confusao entre os literalistas. Parece referir-se ao exame, feito por Rumi, 
de todas as formas existentes de religiao, velhas e novas, e a sua conclusao de 
que a verdade essencial jaz na consciéncia interior do préprio homem, e nao 
em organizacgoes externas. Isto sera verdade se compreendermos, de acordo 
com a cren¢a sufista, que 0 “exame” desses credos se faz de modo especial. O 
sufi nao se obriga a viajar, literalmente, de um pais para outro, procurando 
religides para estudar e tirando delas o que pode. Tampouco 1é livros de 
teologia e exegese, a fim de cotejar umas com as outras. Sua “jornada" e seu 
“exame” de outras idéias ocorrem dentro dele, porque o sufi acredita possuir, 
como qualquer pessoa experimentada em outra coisa, um sentido interior com 
o qual pode medir a realidade dos sistemas religiosos. Para sermos mais 
especificos, pareceria tolamente inc6dmodo abordar um tema metafisico pelos 
métodos comuns de investigacgao. Quem lhe perguntasse: “Leu o livro sobre tal 
e tal assunto de autoria de tal e tal pessoa?” estaria utilizando a abordagem 
errada. O importante para o sufi nao é o livro, nao é 0 autor, mas a realidade do 
que o livro e o homem significam. Para avaliar uma pessoa ou seus 
ensinamentos, o sufi s6 necessita de uma amostra. Mas essa amostra tem de ser 


exata. Em outras palavras, é preciso que ele se coloque em relagao com o fator 


essencial do ensinamento em apreco. Um discipulo, por exemplo, que nao 
compreenda perfeitamente o sistema que esta seguindo nao pode transmitir ao 
sufi o bastante desse sistema para permitir-lhe fazer uma avaliacao. 

Este € 0 poema em que Rumi confessa haver logrado a relagao com as 


varias fés, e sua reacao a elas: 


“Examinei a Cruz e os cristaos, do principio ao fim. Ele nao estava na 
Cruz. Fui ao templo hindu, ao antigo pagode. Em nenhum havia qualquer sinal 
dele. Subi aos cumes de Herat e de Kandahar. Olhei. Ele nao estava no cume 
nem no planalto. Resoluto, ascendi ao topo da montanha de Kaf. La so havia o 
lugar do passaro ‘Anqa. Fui a Caaba. Nao o vi 1a. Indaguei do seu estado a Ibn 
Sina; ele estava além dos limites do fil6sofo Avicena. . . Contemplei meu 


proprio coragao. E nesse lugar 0 vi. Nao estava em nenhum outro. . ." 


Este “ele” (que, no original, tanto pode ser ele quanto ela) é a verdadeira 
realidade. O sufi é eterno, e seu emprego de palavras como “embriaguez”, 
“uva” ou “coracao” € necessario mas, em ultima analise, tao preciso quanto 


uma parédia. Como diz o proprio Rumi: 


“Antes que houvesse no mundo o jardim, a vinha ou a uva 


Nossa alma se embriagara de vinho imortal”’. 


O sufi pode ser compelido a usar similes tirados do mundo familiar num 
estadio inicial de transmisséo, mas Rumi segue com muito rigor a férmula 
sufista normal. As muletas precisam ser removidas para que 0 paciente possa 
andar sozinho. O valor do modo de expressao de Rumi, para o estudante, é o 
fato de ser ele muito mais claro do que a maior parte do material disponivel 
fora das escolas sufistas. Se certas ordens externas cairam no habito de 


condicionar literalmente seus seguidores a estimulos reiterativos, marcando 


passo em determinada fase do desenvolvimento e conservando o apego dos 


discipulos as ““muletas”, a culpa nao é de Jalaluddin Rumi. 


Notas: 


(1) Ver anota “Simurgh”. 


( 2 ) Seu pseud6nimo, Rumi, foi escolhido porque a soma das letras dd 
256, que, por sua vez, se transcreve com as trés letras NUR. “Nur” é a palavra 


persa e arabe que designa “luz”. 


11 - Ibn El-Arabi: o Maior dos Xeques 


“Ao pecador e ao viciado, 
posso parecer mau. Mas para 


o bom — beneficente sou.’ 


Mirza Khan, Ansari 


Uma das mais profundas influéncias metafisicas tanto sobre o mundo 
muculmano quanto sobre o mundo cristéo é a de Ibn El-Arabi, o sufi, 
denominado em arabe “‘o Maior dos Mestres’’, descendente de Hatim EI-Tai, 
até hoje famoso entre os 4drabes como 0 homem mais generoso que ja viveu e 
mencionado no Rubaiyat de FitzGerald — “Deixem Hatim Tai gritar ‘Ceia!’: 
Nao lhe déem atencao!” 

Fazia mais de quatrocentos anos que a Espanha era um pais arabe quando, 
em 1164, nasceu Ibn El-Arabi, o murciano. Entre seus nomes figura o de “o 


Andaluz”. Foi, indubitavelmente, um dos maiores espanhdis que ja viveram. 


Acredita-se comumente nao haver maior poesia de amor do que a sua; nem 
houve jamais um sufi que impressionasse tao profundamente os tedlogos 
ortodoxos com o sentido interior de sua vida e de sua obra. 

A base sufista, de acordo com os bidégrafos, foi-lhe dada pelo contato de 
seu pai com o grande Abdul-Qadir Jilani’( 1 ), Sultaéo dos Amigos (1077-1166). 
Diz-se que o proprio Ibn El-Arabi nasceu em resultado da influéncia espiritual 
de Abdul-Qadir, 0 qual predisse que ele seria uma pessoa de talentos notaveis. 

O pai estava decidido a dar-lhe a melhor educagao possivel, possibilidade 
que a Espanha Sarracena oferecia, na ocasiao, num grau quase desconhecido 
em qualquer outro lugar. Indo para Lisboa, estudou direito e teologia islamica. 
Em seguida, ainda menino, foi para Sevilha, onde aprendeu o Corao e as 
tradigdes com os maiores eruditos do tempo. Em Cordoba, assistiu as aulas do 
grande xeque El-Sharrat, e distinguiu-se em jurisprudéncia. 

Durante esse periodo, Ibn El-Arabi demonstrou qualidades de intelecto 
muito superiores as dos seus contemporaneos, ainda que provindos da elite 
escolastica, em cujas familias tal capacidade intelectual era proverbial na Idade 
Média. Durante a adolescéncia, apesar da severa disciplina das escolas 
académicas, passou quase todo o tempo de folga com os sufistas, e principiou a 
escrever poesia. 

Viveu durante trés décadas em Sevilha, onde sua poesia e eloqiiéncia lhe 
valeram um lugar impar na atmosfera altamente culta da Espanha, bem como 
no Marrocos, que era também centro de vida cultural. 

De certo modo, Ibn El-Arabi se parecia com El-Ghazali (1058-1111). 
Como ele, provinha de uma familia de sufis, e exerceria influéncia sobre o 
pensamento ocidental. Também como ele, sobressaiu-se no saber islamico. 
Mas ao passo que Ghazali senhoreou primeiro a escolastica isl4mica, achou-a 
insuficiente e s6 se voltou para o sufismo quando ja se achava no auge da sua 
grandeza, Ibn El-Arabi manteve, através das associagdes e da_ poesia, 


permanente contato com a corrente sufista. Ghazali reconciliou 0 sufismo com 


o islamismo, mostrando aos escolasticos que isso nao era uma heresia, mas um 
sentido interior de religiao. A missao de Ibn El-Arabi era criar a literatura 
sufista e fazer que fosse estudada a fim de possibilitar ao povo, desse modo, 
entrar no espirito do sufismo — descobrir os sufis por intermédio do seu ser e 
expressao, fosse qual fosse o ambiente cultural dos leitores. 

Um comentario do distinto professor R. A. Nicholson, que traduziu O 


intérprete dos desejos de El-Arabi, mostra como funcionava 0 processo: 


“E verdade que alguns poemas nao se distinguem das cangdes de amor 
comuns, e, no que concerne a uma grande porcdo do texto, a atitude dos 
contemporaneos do autor, que se recusavam a acredita-lo impregnado de algum 
sentido esotérico, era natural e inteligivel; por outro lado, muitas passagens, 
obviamente misticas, fornecem uma pista para o resto. Se os céticos careciam 
de discernimento, merecem a nossa gratidao por haverem provocado Ibn El- 
Arabi a instrui-los. Sem a sua orientagao, por certo, os leitores mais 
favoravelmente dispostos raramente descobririam os significados ocultos que o 


seu fantastico engenho extrai de um gasida ( 2 ) arabe”. 


Grande quantidade dos escritos de Ibn El-Arabi continua, até hoje, na 
mesma situagéo no que diz respeito aos demais sufis. Parte do material, 
dirigido aos que tém algum conhecimento da mitologia antiga, é expressa 
nesses termos. Outra parte, ligada ao cristianismo, serve de introdu¢ao as 
pessoas que tém algum engajamento cristéo. Outra poesia ainda apresenta a 
maneira sufista por meio da poesia de amor. Nenhum individuo sozinho pode 
desenredar-lhe todo o trabalho mediante o simples equipamento escolastico, 
religioso, romantico ou intelectual. Isso nos leva a outra indicagao da sua 
missao, contida em seu nome. 

De acordo com a tradicdo sufista, a missao de Ibn El-Arabi consistia em 


“espalhar” (em arabe nashr, NSHR) o saber sufista através da cena 


contemporanea, ligando-o as tradigdes existentes do povo. Esse sentido de 
espalhar, perfeitamente legitimo, esta de acordo com o pensamento sufista. 
Como o termo sufista equivalente a espalhar (NSHR) nao fosse, na ocasiao, 
usado publicamente, Ibn El-Arabi empregava uma palavra alternativa em seu 
lugar. Ele era conhecido na Espanha como Ibn Saraqa, “Filho de uma 
serrinha”. Saraqa, todavia, derivado da raiz SRQ, é outro vocabulo que designa 
serra, derivado da raiz NSHR. Flexionada normalmente, a raiz NSHR significa 
“publicagao, disseminagao”, assim como “serradura”’. Significa também 
revivificagao. Muhiyuddin, 0 nome pessoal de Ibn El-Arabi, traduz-se por 
“revivificador da fé” ( 3 ). 

Tomando literalmente a raiz NSHR, como o faria a maioria dos 
estudiosos, até um historiador respeitavel como Ibn el-Abbar chegou a 
conclusao de que seu pai fora carpinteiro. Ora, ele s6 poderia ter sido 
“carpinteiro” no sentido secundario conhecido dos sufis, que adotaram termos 
das guildas para suas reunides, a fim de explicar o ajuntamento, no mesmo 
lugar, de certo numero de pessoas que nao queriam parecer membros de um 
grupo subversivo. 

Tomados isoladamente, alguns pronunciamentos de Ibn El-Arabi sao 
surpreendentes. Em Engastes de sabedoria, ele 

diz que Deus nunca sera visto numa forma imaterial. “A visao de Deus na 
mulher é a mais perfeita de todas”. A poesia de amor, como tudo 0 mais para o 
sufi, é capaz de refletir uma experiéncia completa e coerente da divindade, ao 
mesmo tempo que realiza varias outras fungdes. Toda experiéncia sufista é uma 
experiéncia em profundidade e infinidade qualitativa. S6 para o homem ou para 
a mulher comuns uma palavra possui apenas um significado, ou uma 
experiéncia tem menos do que muitos significados igualmente validos. A 
multiplicidade do ser é algo que, embora aceito como tese pelos nao-sufistas, é 
freqiientemente esquecido por eles quando lidam com material sufista. 


Notarao, quando muito, de um modo geral, que ha uma alegoria — 0 que, para 


eles, nao passa de um significado alternativo. 

Para os tedlogos, comprometidos com uma aceitacgao literal do 
formalismo divino, Ibn El-Arabi diz francamente: “Os anjos sao os poderes 
escondidos nas faculdades e nos orgaos do homem”. O objetivo do sufi é ativar 
esses Orgaos. 

Sem dar atengao a diferenga entre formula¢do e experiéncia, Dante ( 4 ) 
retomou a obra literaria de Ibn El-Arabi e cristalizou-a numa estrutura 
correntemente possivel. Ao fazé-lo, roubou da mensagem de El-Arabi a 
validade sufista e deixou ao professor Asin um exemplo preservado do que, 
para a mente moderna, quase equivale a pirataria. Raimundo Lulio, ao 
contrario, retomou o material literario de Ibn El-Arabi mas, além disso, 
enfatizou a importancia dos exercicios sufistas, necessarios 4 completagao das 
experiéncias sufistas. 

Ibn El-Arabi, que estudou com a espanhola sufi Fatima b. Waliyya, era, 
sem dtivida, sujeito a estados psiquicos especiais, como os cultivados pelos 
sufis. Ele se refere a eles em varias ocasides. Parte de sua obra foi escrita em 
transe, e 0 seu significado sé lhe pareceu claro algum tempo depois de havé-lo 
posto por escrito. Aos trinta e sete anos, foi a Ceuta, onde o renomado Ibn 
Sabain (que serviu como conselheiro ao imperador Frederico, do Sacro Império 
Romano) tinha sua escola. Visitou-o ali uma estranha visao, ou sonho, 
interpretada por um grande erudito. Disse o sabio: “Incomensuravel. . . Se esse 
individuo esta em Ceuta, s6 pode ser 0 jovem espanhol recém-chegado”’. 

A fonte de sua inspiracao era o devaneio em que a consciéncia continuava 
ativa. Pelo exercicio dessa faculdade sufista, ele estabelecia, a partir do mais 
intimo da mente, contato com a realidade suprema — a realidade que, segundo 
explicava, jaz debaixo das aparéncias do mundo familiar. 

Seus ensinamentos acentuavam a importancia desse exercicio de 
faculdades desconhecidas da maioria das pessoas, e que muitos transferiam 


para o ocultismo crédulo. “Uma pessoa”, disse ele, “precisa controlar seus 


pensamentos num sonho. O treinamento dessa vigilancia produziré uma 
percepcao da dimens4o intermedidria. Trara grandes beneficios ao individuo. 
Todos deveriam empenhar-se na obten¢ao dessa capacidade de tao grande 
valor.” (5 ) 

E de todo irrealizavel tentar uma interpretagio de Ibn El-Arabi a partir de 
uma posi¢ao fixa. Seus ensinamentos derivam das experiéncias interiores, 
apresentadas de uma forma que por si mesma tem uma funcao. Onde sua 
poesia possui duplo sentido, como sucede amitde, ele quer nao s6 comunicar 
ambos os sentidos, mas também afirmar que ambos sao validos. Onde ela se 
expressa em termos usados por outros antes dele, nao é seu proposito fazer que 
isso seja tomado como prova de influéncia externa. O que ele faz é dirigir-se a 
pessoas numa terminologia que pertence aos seus pr6dprios antecedentes 
culturais. HA poemas de Ibn El-Arabi que podem ser udos num sentido mutavel 
— o significado comeg¢a num tema e deriva para outro. Ele o faz 
deliberadamente, com a intengao de impedir que os processos associativos 
automaticos arrebatem o leitor para 0 prazer comum; pois El-Arabi é um 
professor, nao um comediante. 

Para Ibn El-Arabi, como para todos os sufis, Maomé representa o Homem 
Aperfeicoado. Ao mesmo tempo, urge conhecer o que significa “Maomé” neste 
contexto. Ibn ElArabi é mais explicito que a maioria sobre esse ponto. Ha duas 
versdes de Maomé — 0 homem que viveu em Meca e em Medina, e 0 Maomé 
eterno. E deste ultimo que ele fala. Do Maomé identificado com todos os 
profetas, incluindo Jesus. Essa idéia levou pessoas de forma¢ao crista a 
proclamar Ibn El-Arabi ou os sufis ou ambos, cristaéos secretos. Afirma o sufi 
que todos os individuos que executaram determinadas fungdes sao, num 
sentido, um so. Tal unicidade é chamada por eles, em sua origem, de hagqiqat- 
el-Mohammedia, a Realidade de Maomé. 

Em seu texto sufista classico, O Homem Perfeito, Jili explica a encarnagao 


dessa Realidade entre todos os povos. Procura descrever o fator essencial, 


mostrando a multiplicidade do que nds denominamos um individuo. Maomé, 
por exemplo, quer dizer “oo Louvado”. Outro nome, que apenas descreve uma 
funcao, é o Pai de El-Qasim. Seu nome, Abdula, significa literalmente “servo 
de Deus”. Os nomes sao qualidades ou fungdes. A encarnagao é um fator 
secundario: “Dao-se-lhe nomes e em cada época possui um, apropriado a 
aparéncia de que se reveste nessa época. . . Visto como Maomé, é Maomé, mas 
visto de outra forma, é chamado pelo nome dessa forma”’. 

Nao se trata de uma teoria de reencarnagao, por mais que o pareca. A 
realidade essencial que ativa o homem chamado Maomé, ou qualquer outra 
coisa, precisa ter um nome conforme com o meio. Os que identificaram essa 
atitude com a doutrina do Logos de Plotino, dizem os sufis, estao atribuindo 
uma conex4o hist6rica a uma situa¢do que tem realidade objetiva. Os sufis nao 
copiaram a doutrina do Logos, embora a idéia do Logos e da Realidade de 
Maomé tenham uma origem comum. Finalmente, a informacgao sufista sobre 
isSO, assim como sobre outros pontos, provém da experiéncia pessoal do sufi e 
nao da formulac¢éo literaria que tem sido uma de suas manifestac6es histéricas. 
A armadilha do pensamento hist6rico, que nao se arroga nenhuma fonte 
interior bdsica do conhecimento e precisa buscar inspiracao literaria e 
superficial, € constantemente evitada pelo sufi. Varios estudantes ocidentais do 
sufismo tém enfatizado, como cumpre admitir, que a similaridade de 
aparéncias, de terminologia ou de data nao constitui prova da transmissao da 
idéia essencial. 

Ibn El-Arabi confundia os estudiosos porque era 0 que se chama no 
islamismo um conformista em religiao, ao mesmo tempo que continuava sendo 
um esoterista na vida interior. Como todos os sufis, ele afirmava haver uma 
progressao coerente, continua e perfeitamente aceitavel entre qualquer espécie 
de religiao formal e a compreensdo interior daquela religiao, conducente a 
iluminagao pessoal. Esta visto que essa doutrina nao poderia ser aceita pelos 


tedlogos, cuja importancia dependia de fatos mais ou menos estaticos, do 


material hist6rico e do uso de poderes racionais. 

Conquanto Ibn El-Arabi fosse amado por todos os sufis, acompanhado por 
um numero imenso de pessoas de todos os tipos e levasse vida exemplar, era, 
sem dtivida, uma ameaga para a sociedade formal. Como Ghazali, seus poderes 
intelectuais sobrepujavam os de quase todos os contemporaneos mais 
convencionais. Em lugar de utilizar tais capacidades para obter um lugar no 
escolasticismo, ele proclamava, como muitos outros sufis, que a funcado 
primordial de uma pessoa dotada de um intelecto poderoso era mostrar que a 
intelectualidade nao passa de um preltdio de outra coisa. Uma atitude dessa 
natureza da a impressdo de uma arrogancia intoleravel — a menos que se tenha 
conhecido realmente uma pessoa nessas condic6es e notado a sua humildade. 

Muitas pessoas simpatizavam com ele, mas no se atreviam a defendé-lo, 
porque trabalhavam num plano formal e, ele, num plano iniciatorio. Um 
sacerdote respeitado teria dito: “Nao tenho duvida nenhuma de que 
Muhiyuddin (Ibn El-Arabi) é um rematado mentiroso. Um chefe de hereges e 
sufi endurecido”. O grande tedlogo Kamaludin Zamlaqani, entretanto, 
exclamou: “Como sao ignorantes os que se opdem ao xeque Muhiyuddin Ibn 
El-Arabi! Seus ditos sublimes e as palavras preciosas dos seus escritos sao 
adiantados demais para o entendimento deles”’. 

Numa famosa ocasiao, 0 renomado professor xeque Izedin ibn Abdesalam 
estava dirigindo um grupo de estudantes de direito religioso. Durante um 
debate cogitou-se de definir os hereges hipdécritas. Alguém citou Ibn El-Arabi 
como excelente exemplo deles. O professor nao contestou a asser¢ao. Mais 
tarde, enquanto jantava com ele, Salahuddin, que depois se tornou o xeque do 
islamismo, perguntou-lhe quem era 0 mais eminente sabio da época: 

“Ele retorquiu: ‘Que lhe importa isso? Continue a comer’. Compreendi 
que o sabia, parei de comer e instei com ele, em nome de Deus, que me 
dissesse quem era. Ele sorriu, e disse depois: “O xeque Muhiyuddin Ibn EI- 


Arabi’. Por instantes fiquei tao espantado que nao consegui dizer coisa alguma. 


O xeque perguntou-me o que havia acontecido. E eu lhe respondi: ‘Estou 
pasmado porque hoje cedo um homem o conceituou de herege. Naquela 
ocasiao, vocé nao contestou. E agora chama Muhiyuddin de Pélo Magnético do 
Século, o maior homem vivo, o professor do mundo’, 

“E ele disse: ‘Mas isso foi numa reuniao de estudiosos, de jurisperitos’". 

A principal objecao feita a Ibn El-Arabi devia-se a sua colegao, 
verdadeiramente pasmosa, de odes — poesias de amor conhecidas como O 
intérprete dos desejos. A poesia é tao sublime, tem tantos significados 
possiveis, esta tao cheia de imagens fantasticas, que pode exercer um efeito 
magico no leitor. Os sufis consideram-na o produto do mais avancgado 
desenvolvimento da consciéncia humana possivel num homem. E de justica 
acrescentar aqui que para D. B. MacDonald as produgoées de Ibn El-Arabi sao 
“uma estranha mixordia de teosofia e paradoxos metafisicos, todos muito 
parecidos com a teosofia do nosso tempo”. 

Para os eruditos, uma das coisas importantes acerca do Intérprete é a 
existéncia de um comentario sobre os poemas escrito pelo prdéprio autor, em 
que ele explica 0 modo como as imagens se ajustam a religiao islamica 
ortodoxa. E s6 quem tiver estudado os primérdios da hist6éria do livro sabera 
como isso aconteceu. 

No ano de 1202 El-Arabi decidiu realizar uma peregrinagao. Depois de 
passar algum tempo viajando através da Africa do Norte, chegou a Meca e ali 
topou com um grupo de imigrantes persas, misticos que o acolheram 
prazerosos em sua congregac¢aéo, a despeito de ter sido ele acusado de heresia e 
até de coisa pior no Egito, onde escapou por um triz da firia homicida de um 
fanatico. 

O chefe dessa comunidade persa, chamado Mukinuddin, tinha uma bela 
filha, Nizam, devota e versada em direito religioso. As experiéncias 
intelectuais de El-Arabi em Meca e sua interpretagao simbélica do caminho do 


mistico estéo expressas em poemas de amor dedicados a ela. El-Arabi 


compreendeu que a beleza humana estava ligada a realidade divina; e, por esse 
motivo, produziu poemas que nao s6 celebravam a perfei¢ao da donzela, mas 
também, numa perspectiva correta, representavam uma realidade mais 
profunda. A capacidade de enxergar a conexdo, todavia, era negada aos 
fanaticos formais, que se confessavam escandalizados. Os que apoiavam o 
poeta assinalaram, muitas vezes em vao, que a verdade real pode ser expressa 
de varias maneiras diferentes simultaneamente. Referem-se ao emprego, por 
parte de Ibn El-Arabi, de mitos e lendas, bem como da historia tradicional, para 
exprimir as verdades esotéricas nelas escondidas e o valor recreativo que elas 
tém. Um conceito assim, da multiplicidade de significados do mesmo fator, era 
tao pouco compreendido em seu tempo quanto o é hoje. O mais préximo disso 
que o individuo comum pode chegar é admitir que “uma bela mulher ¢ uma 
obra de arte divina”. Nao lhe é dado perceber a bela mulher e a divindade ao 
mesmo tempo. Eis ai, em poucas palavras, todo o problema do enunciado 
sufista. 

O Intérprete de Ibn El-Arabi, por conseguinte, pode ser interpretado, 
superficialmente, como colegao de poemas eréticos. Quando ele viajou para 
Alepo, na Siria, baluarte da ortodoxia religiosa, descobriu que os sacerdotes do 
islamismo o qualificavam de um mero embusteiro que tentava justificar sua 
poesia erdética atribuindo-lhe um significado mais profundo. Ele pés-se 
imediatamente a elaborar um comentario que focalizasse a obra do ponto de 
vista ortodoxo. O resultado foi deixar os eruditos inteiramente satisfeitos, 
porque o autor os ajudara a sustentar as préprias interpretagdes do direito 
religioso com suas explica¢gdes do sentido da obra. Para o sufi, contudo, o 
Intérprete encerrava um terceiro significado. Utilizando uma terminologia 
familiar, Ibn ElArabi mostrava-lhes que as superficialidades podem ser 
verdadeiras, que 0 amor humano pode ser completamente valido; mas que 
ambas as coisas, na realidade, escondiam uma verdade interior, ou eram uma 


extensdao dela. 


E a essa realidade interior que ele se refere quando aceita todo o 
formalismo e, no entanto, proclama uma verdade por tras e além dele. O 
professor Nicholson traduziu da seguinte maneira um dos poemas que mais 


chocaram os devotos, que acreditavam ser a sua a estrada da salvagao humana: 


“Meu coracao é capaz de todas as formas: 

Um claustro para 0 monge, um templo para fdolos, 

Uma pastagem para gazelas, a Ca’ba [templo] do devoto, 

As tabuas da Tora, o Corao. 

O Amor é 0 credo que sustento: para onde quer que se voltem 


Os seus camelos, o Amor é ainda meu credo e minha fé’”’. 


A pessoa de espirito romantico pode achar que o Maior dos Xeques se 
refere aqui a espécie familiar, quantitativa, de amor com a qual sua mente 
automaticamente associa essas palavras. Para o sufi, ele se refere ao sufismo, 
de que o “amor familiar” é apenas uma parte, parte limitada, além da qual, em 


circunstancias comuns, a pessoa comum nunca se aventura. 


Notas: 


, 


(1) Veja anota “Jilani.’ 


(2 ) The Tarjuman Al-Ashwag (O intérprete dos desejos), traducdo de R. 
A. Nicholson, Londres, 1911, pag. 7. As opinides do dr. Nicholson sobre o 
sufismo precisam ser encaradas com extrema reserva. Um exemplo delas é este 
reparo surpreendente, quase incompreensivel para um sufi: “Professando 
adorar uma abstracdo universal, eles fazem de homens individuais objetos da 


sua verdadeira adoracdo". (Selections from the Diwan-i-Shams-i-Tabriz, 


traducdo de Nicholson, Cambridge, 1898, pdg. xxi.) 


(3) Ver a anotacado “NSHR”’. 


( 4 )Miguel Asin Palacios, Islam and the Divine Comedy, traducdo de H. 
Sunderland, Nova York, E. P. Dutton, 1926. 


(5 ) Citado por Ibn Shakadin. 


12 - El-Ghazali da Pérsia 


“As palavras usadas para denotar ‘estados’ no sul ismo sdo meras 
aproximacoes.” 


Kalabadhi 


Enquanto os normandos consolidavam seus dominios na Gra-Bretanha e 
na Sicilia, e o fluxo do saber sarraceno para o oeste aumentava através da 
Espanha e da Italia arabizadas, o império do islamismo tinha menos de 
quinhentos anos de idade. O sacerdécio instavel, cujas fun¢des eram proibidas 
pelo direito religioso mas que, de fato, detinha imenso poder, tentava 
desesperadamente conciliar o método filoséfico grego com o Corao e as 
tradigdes do Profeta. Tendo aceito o escolasticismo como método por cujo 
intermédio a religido poderia ser interpretada, esses dialéticos ainda se 
achavam incapazes de demonstrar a verdade das suas cren¢as por meios 
intelectuais. Através da circulagaéo dos conhecimentos, a sociedade crescera 
mais do que a dialética formal. Condigdes econdmicas excelentes haviam 


produzido uma grande inteliguéntsia que necessitava mais do que de garantias 


dogmaticas ou da afirmagao de que “o Estado precisa estar certo”. O Isla era o 
Estado. O Isla parecia em vias de sogobrar. 

Um jovem persa de Meshed, chamado Mohammed El-Ghazali (o 
Fiandeiro), 6rfao em tenra idade e criado pelos sufis, estudava, nessa época, 
num colégio da Asia Central. Estava destinado a levar a cabo duas coisas 
notaveis, em razdo das quais tanto o islamismo quanto o cristianismo 
assumiriam algumas das caracteristicas que ainda hoje ostentam. 

O islamismo ortodoxo opunha-se ao sufismo, considerado como tentativa 
de desprezar a Lei e substitui-la pela experiéncia pessoal do que a religiao 
realmente significava — uma idéia muito herética. Mas s6 Mohammed El- 
Ghazali se revelou capaz de reconciliar o islamismo com o intelectualismo e 
“fixou o credo fundamental dos Ashariyyas e estabeleceu-lhes as maximas 
como o credo universal do Isla”, como diz o professor Hitti. Tao bem sucedido 
foi esse herege no converter-se em pai virtual da Igreja muculmana, que até os 
mais ortodoxos ainda lhe outorgam o mais alto titulo académico que se 
conhece, a Autoridade do islamismo. 

Menos de cingiienta anos depois de serem compostos, exerciam os seus 
livros tremenda influéncia sobre o escolasticismo judaico e cristao. Ele nao sé 
se antecipou, de modo notavel, ao Holy war e ao Pilgrim’s progress, de John 
Bunyan, como também exerceu influéncia sobre Ramoén Marti, Tomas de 
Aquino, Pascal e numerosos pensadores mais modernos. 

Livros como A destruicdo dos filésofos, A alquimia da felicidade e O 
nicho das luzes continuam a ser avidamente estudados e contém grande 
quantidade de ensinamentos seus. 

Conhecido na Europa, durante a Idade Média, por Algazel, Abu-Hamid 
Mohammed El-Ghazali avocou a si as perguntas que, como nota mais de um 
escritor, os tedlogos cristaos, agradecidos, transferiam aos _pensadores 
muculmanos; e respondeu a elas, chegando as solugdes gragas ao que o 


professor Hitti denomina a resposta “mistico-psicologica” do sufi. A posi¢ao 


aceita do sufismo, por meio da qual muitos tedlogos muculmanos o 
reconhecem como o significado interior do islamismo, é um resultado direto da 
obra de El-Ghazali. 

As idéias que Ghazali transmitiu e que influiram tanto em Sao Tomas de 
Aquino, 0 dominicano, e em Sao Francisco de Assis, cada qual a sua maneira, 
causaram uma confusdo na mente de escritores dedicados ao misticismo 
ocidental, que perdura até hoje. Para o sufi, a corrente ghazalina, vista por dois 
angulos diferentes, transparece claramente na obra nao s6 dos dominicanos 
intelectuais mas também na dos franciscanos intuitivos. As duas influéncias, 
separadas mercé do fendmeno da adaptacao e especializagdo num método 
sufista isolado dos outros, sao tao claramente definiveis que, mesmo que nao se 
conhecesse nenhuma fonte da inspiragao desses professores cristaos, seria 
possivel identificar a corrente sufista. 

Evelyn Underhill (Mysticism) conseguiu tornar conhecida a unidade 
fundamental das correntes aparentemente separadas das duas escolas cristas. 
Sem nada ter ouvido, ao que parece, acerca das influéncias sufistas sobre o 
misticismo cristéo, ela nota que tanto os dominicanos como os franciscanos 
estavam basicamente enraizados na contempla¢aéo e, “por causa disso, foram 
capazes de interpretar, para o mundo medieval, as grandes tradicgOes espirituais 
do passado”’. 

Usando o conceito sufista de que toda atividade religiosa e psicoldgica é 
essencialmente da mesma natureza e representa uma tradicao continuada que 
pode ser promovida por certos individuos, Ghazali chegou a posicao de poder 
representar perfeitamente tanto o mundo mistico quanto o teol6gico dentro dos 
seus proprios contextos. Ao fazé-lo, p6de demonstrar a realidade interior da 
religido e da filosofia de maneira atraente para os seguidores de qualquer 
credo. Em conseqiiéncia, embora a sua obra fosse reverenciada por seguidores 
de tradicdes diferentes, observou-se uma tendéncia errénea de presumir que ele 


tentara fazer uma sintese da religiao. Um tedlogo cristao, o dr. August Tholuck, 


coloca a sua obra nestes termos, ao mesmo tempo que concorda em que os 
escritos de Ghazali deviam ser aceitos pelos cristaos. Os reparos de Tholuck 
nesse sentido sao dignos de nota, pois dao um excelente exemplo da forma do 
pensador do “elefante no escuro”, que, nado podendo acreditar numa fonte unica 
de todo o ensino metafisico auténtico, tenta explicar os ingredientes que 
acompanham o aparecimento de um novo professor: 

“Tudo o que € bom, digno e sublime, que sua grande alma abarcou, ele 
ofereceu ao maometanismo, adornando as doutrinas do Corao com tanta 
piedade e saber que, na forma que ele lhes deu, elas parecem, na minha 
opinido, dignas da aquiescéncia dos cristaos. Ele adaptou tudo o que havia de 
mais excelente na filosofia de Aristételes ou no misticismo sufista, com 
discrigao, a teologia maometana. Em todas as escolas buscou os meios de 
projetar luz e honra sobre a religiao, ao passo que a sua piedade sincera e a sua 
consciéncia elevada comunicavam a seus escritos uma sagrada majestade”’. 

Quase nada abalara a fé do observador intelectualizante em que tudo o 
que esta estudando foi feito de uma colcha de retalhos de outras coisas. 

Numa época em que poucos tedlogos eram considerados capazes de 
recitar corretamente uma tradicaéo do Profeta a menos que fossem velhos, 
Ghazali foi nomeado professor da famosa Academia Nizamiyya de Bagda, aos 
trinta e trés anos de idade. O seu intelecto era de tal ordem que nao tinha quem 
oO sobrepujasse no Isla. Para ele, 0 verdadeiro objetivo da educagao nao 
consistia apenas em proporcionar informagdes, senéo em estimular uma 
consciéncia interior — conceito revolucionario demais para os escolasticos do 
tempo. Apresentou essa teoria em seu /hya-el-ulum. Como no caso de Rumi 
(que sé falou das limitagdes da poesia depois que se tornou grande poeta), 
Ghazali pdde dar-se ao luxo de exibir escolasticismo quando ja sabia de cor 
trezentas mil tradicdes do Profeta, e era a Autoridade do islamismo. 

Seus poderes intelectuais estavam aliados a uma inquietagao mental que, 


como ele mesmo diz em seus escritos autobiograficos, o levavam a investigar 


incansavelmente todos os dogmas e doutrinas que se lhe deparavam, desde a 
primeira mocidade. 

Enquanto ainda lecionava, Ghazali chegou a conclusao de que o direito 
candnico (sobre o qual escreveu livros de muito peso) era uma _ base 
insuficiente para a realidade, e deslizou para o ceticismo. 

Renunciando a catedra, passou doze anos — o tradicional periodo do 
dervixe — perambulando e meditando, regressando ao seu passado sufista em 
busca das respostas que nao encontrava no mundo comum. 

Ele confessa que era egoista e suspirava por aplausos e reconhecimento. 
Quando compreendeu que isso constitufa uma barreira ao verdadeiro 
entendimento, nao se aviltou abruptamente escolhendo o “‘caminho da culpa”, 
panacéia oferecida por muitos misticos. Decidiu empregar o desenvolvimento 
consciente a fim de chegar a4 verdade objetiva. 

Durante esse periodo de alheamento do mundo, depois que abandonou a 
carreira de escolastico, que salvara a teologia muculmana da decadéncia, 
Ghazali relata como batalhou com o seu Eu Dominante. Estivera vagueando 
pelo Oriente, em peregrinagoes, buscando a iluminagao a maneira dos dervixes, 
quando entrou numa mesquita. O ima rematava o sermao com as palavras: 
“Assim fala o nosso lider Ghazali’’. 

O dervixe errante disse consigo: “O Eu Dominante, como lhe é agradavel 
ouvir essas palavras! Entretanto, nado mais tolerarei esse prazer. Sairei deste 
lugar incontinenti e irei para onde ninguém fale de Ghazal1”’. 

O tedlogo, mestre aceito em matéria de religiaéo exterior, sabia que a 
compreensao do que se poderia querer dizer com o termo “Deus” era algo que 
s6 poderia ser apreciado por meios interiores, inacessiveis através da estrutura 
de qualquer religiao formal. 

“Viajei a Siria’, diz ele, “e ali permaneci dois anos. Nao tinha outro 
objetivo além de buscar a solidao, vencer 0 egoismo, combater as paix6es, 


tentar clarificar minha alma, completar meu carater.”” Fez isso porque o sufi 


nao pode chegar a compreensao enquanto nao tiver 0 cora¢do preparado para 
“meditar sobre Deus’, como Ihe chama. 

Esse perfiodo de tempo s6 foi suficiente para proporcionar-lhe lampejos 
esporadicos de realizacao espiritual (prelibagao) — 0 estadio que a maioria dos 
misticos nao-sufistas considera o Ultimo, mas que, na realidade, é apenas o 
primeiro degrau. 

Tornara-se claro para ele que “os sufis nao sao homens de palavras, mas 
de percepcao interior. Eu aprendera quanto se pode aprender com a leitura. O 
restante nao poderia ser adquirido pelo estudo nem pelo discurso”’. 

Em lugar de sentir-se desorientado por suas experiéncias extdaticas, 
considerando-as a totalidade e o fim da busca mistica, Ghazali compreendeu 
que “a chamada absorgao em Deus, que se considera a meta do sufi, na 
realidade nao € mais do que o principio”. 

Ele exaurira o escolasticismo e o intelectualismo por compreender que 
eles tinham um fim, e assim lhe era possivel exaurir as fases preliminares que 
passavam como experiéncia mistica num sentido final. Conseguiu-o porque 
atingiu 0 que buscava — uma forma de cognicao que, qual farol diretor, lhe 
dava um sentido de certeza e um meio de alcancar a realizacao final. “E 
alguma coisa’, relata, descrevendo a percep¢ao, “tao especifica quanto o seria 
se alguém houvesse realmente tocado num objeto.” 

Relacionando a felicidade e a realizagdo com um processo de 
transformagao alquimica da mente humana, Ghazali conta uma historia de 
Bayazid, um dos primeiros mestres sufistas classicos, em sua A alquimia da 
felicidade, a fim de acentuar 0 modo como que 0 amour propre (Eu 
Dominante) precisa ser visto primeiro a sua luz verdadeira para que se possa 
chegar a algum refinamento: 

Um homem aproximou-se de Bayazid e contou-lhe que jejuara e orara 
durante trinta anos e, nao obstante, ainda nao chegara perto de uma 


compreensao de Deus. Bayazid respondeu-lhe que nem mesmo uma centena de 


anos teria sido suficiente. O homem perguntou-lhe por qué. 

— Porque o seu egoismo esta agindo como barreira entre vocé e a 
verdade. 

— Dé-me o remédio. 

— Ha um remédio, mas é impossivel para vocé. 

O homem insistiu, e Bayazid concordou em descrever-lho. 

— Corte a barba. Dispa-se até ficar s6 de tanga. Encha um embornal de 
nozes e va ao mercado. Ali chegando, grite: “Uma noz para cada menino que 


”? 


me esbofetear!” Em seguida, dirija-se ao tribunal em que os jurisconsultos 
estao reunidos em sessao. 

— Mas eu, realmente, nao poderia fazer uma coisa dessas. Dé-me outro 
método. 

— S6 existe esse método— tornou Bayazid —, mas, como eu ja lhe disse, 
nao ha resposta para vocé. 

Como outros professores dervixes, Ghazali sustentava que o sufismo era 0 
ensinamento interior de todas as religides e empregava inumeras citagdes da 
Biblia e dos Livros Apécrifos para defender seus pontos de vista. Escreveu 
uma primeira obra critica sobre distorgdes dos ideais cristaos — El Qawl el 
Jamil fil Raddi a la man Ghayar el Injil. Como conseqiiéncia, evidentemente, 
foi acusado de sofrer a influéncia crista. Ele a sofria, na verdade, menos do que 
a propria British Broadcasting Corporation quando utiliza, por vezes, historias 
sufistas em seus programas religiosos matutinos, tirando-as, provavelmente, de 
fontes secundarias, e usando-as em seu sentido esotérico quando se ajustam ao 
cristianismo nominal. 

Ghazali foi acusado por muita gente de pregar uma coisa e, secretamente, 
ensinar outra. Isso, sem dtivida, é verdadeiro, se se admitir que ele considerava 
o sufismo ativo como um empreendimento especializado que sé servia a um 
numero limitado de pessoas aptas a Iniciagaéo. Os aspectos externos e 


doutrinarios do islamismo, que ele enunciava com tao impecdavel ortodoxia, 


destinavam-se aos que nao podiam seguir o Caminho sufista interior. 

O Homem Aperfeigoado (insani kamil), por viver em _ diferentes 
dimensOes ao mesmo tempo, deve dar a impressao de seguir mais de um 
conjunto de doutrinas. O homem que atravessa um lago a nado exerce ag6es e 
responde a percepcoes diferentes das de outro que desce a encosta de um 
morro, por exemplo. E o mesmo homem; e, quando anda, carrega consigo toda 
a potencialidade do nadar. 

Com extraordindéria coragem ele o proclama realmente em seu Mizan el 
Amal (Equilibrios do trabalho). 

O Homem Aperfeicoado tem trés estruturas de crenga: 

1) ado meio; 

2) a que comunica aos alunos de acordo com a capacidade de 
compreensao deles; 

3) a que compreende por experiéncia interior e que s6 deve ser conhecida 


de um circulo especial. 


O seu Mishkat el Anwar (“nicho de luzes”) 6, ao mesmo tempo, um 
comentario sobre 0 famoso Verso da Luz do Corao e uma interpreta¢ao do seu 
significado iniciatério( | ). 

Ele explica que tudo tem uma significagaéo Aparente e uma significacgao 
Interior, que nao operam juntas, conquanto trabalhem consistentemente dentro 
das proprias dimens6es. E verdade que a versio disponivel ao ptiblico em geral 
nao contém a interpretacéo transmitida pelos atuais representantes das 
fraternidades de dervixes; mas isto s6 se deve ao fato de nao poder a chave 
desse livro extraordinario ser expressa com palavras, visto ser uma extensao da 
experiéncia pessoal. Em outras palavras, nado pode ser compreendida enquanto 
nao for experimentada. 

Esse fato, basico no sufismo e acentuado por numerosos autores sufistas, é 


facilmente mal interpretado por pensadores formais. Numa tradugao do Nicho 


feita em inglés pelo diretor da Escola de Estudos Orientais, do Cairo, o sr. W. 
H. T. Gairdner refere-se 4 dificuldade de compreender Ghazali sobre 0 ponto 
em que coincidem a crenga e a descrenga, e muito mais: 

“Todas essas coisas sao mistérios incomunicaveis, secretos, de cuja 
revelagdo o nosso autor (Ghazali) se afasta no momento exato em que 
esperamos o desenlace. A arte é suprema — porém mais do que tantalizadora. 
Quem eram os Adeptos que receberam dele esses segredos emocionantes? 
Foram tais comunicacgdes, algum dia, postas por escrito pelos irmaos 
iniciados?” 

Ghazali refere-se a segredos experimentados, que nao podem ser escritos. 
Nao esta tentando tantalizar coisa alguma. 

Existem, na verdade, quatro partes na obra de Ghazali. A primeira é o 
material filosdfico que colocou a disposi¢aéo dos tedlogos e intelectuais 
muculmanos com o propésito de manter coesa a estrutura tedrica da religiao. 
Vém, em seguida, os ensinamentos metafisicos contidos em obras como o 
Nicho e a Alquimia. Seguem-se-lhes os significados, ocultos sob uma forma 
codificada em seus escritos. E, por fim, ha o ensinamento, derivado da 
compreensao dos dois ultimos, em parte transmitido oralmente e, em parte, 
acessivel aos que lhe acompanharam corretamente as obras e experiéncias 
misticas. 

Como todos os dervixes classicos, Ghazali fez uso do simbolismo e das 
chaves poéticas. Seu sobrenome, escolhido por ele mesmo, pronuncia-se 
geralmente “El-Ghazali”, que significa, em primeiro lugar, “o Fiandeiro”. A 
apelacao denota “o que fia, trabalha com material como a 1a” — a palavra- 
cédigo para sufi — e tinha por conotac4o a necessidade de fiar ou trabalhar 
com os materiais pr6prios — e consigo mesmo. Também por associa¢ao de 
idéias esta ligado a Fatima (que significa “a Tintureira’’), filha de Maomé. Dela 
procedem todos os descendentes do Profeta, os quais, segundo se acredita, 


herdaram o ensinamento interior do islamismo e mostram o ponto em que ele 


se liga a todas as tradicdes metafisicas auténticas. 

O cuidado com que se escolhem esses nomes poéticos manifesta-se nas 
inumeras outras associagdes da obra. Ghazali também quer dizer “gazela” 
(termo genérico que designa varios tipos de antilope, como o 6rix, homdénimo 
literal de “amante’’). A raiz triliteral GH-Z-L, da qual deriva toda a série de 
palavras, também produz a palavra GHaZaL, termo técnico comum ao drabe e 
ao persa, que indica poema de amor, verso amoroso. Outras derivagdes dessa 
raiz incluem uma teia de aranha (alguma coisa fiada), destinada, nesse caso, a 
fazer referéncia a agao que vem através da fé. A acao era a fiacao de uma teia 
de um lado a outro da boca da caverna em que Maomé e 0 seu companheiro 
Abu Bakr haviam se escondido dos inimigos, numa famosa ocasiao. 

Por conseguinte, 0 sufi cénscio dessas tradig6es interpreta o nome de El- 
Ghazali de acordo com os principios pelos quais foi escolhido. Para ele, 
portanto, o nome quer dizer que Ghazali segue o caminho do Amor, do sufismo 
(‘la’), que significa trabalho (nesse caso, fiagao). Ghazali deixou essas idéias 
basicas para serem recolhidas pelos sucessores, incluindo a sugestaéo da 
continuidade de uma doutrina interior (Fatima, a Tintureira), dentro do 
contexto religioso em que vive. 

A metodologia de Ghazali € seguida nas ordens sufistas tradicionais com 
diversas variacdes. Ele defendeu 0 emprego especial da musica para elevar as 
percepgdes em seu [bya — e a musica é empregada dessa maneira nas ordens 
de dervixes Mevlevi e Chishti. A melodia conhecida no Ocidente pelo nome de 
Bolero de Ravel é, na verdade, uma adaptagao de uma dessas_ pecas 
especialmente compostas. Ghazali assinala que, para desenvolver faculdades 
mais elevadas, cumpre reconhecer e dominar a vaidade. Isso constitui outra 
parte do adestramento e do estudo sufistas. Diz ele que a consciéncia ha que ser 
transmudada, e nao suprimida nem distorcida. 

Esse mesmo uso da fraseologia da alquimia pelos sufis da Idade Média é 


responsdvel pela grande confusao reinante na mente de pesquisadores 


ulteriores quanto ao que realmente quer dizer “alquimia’”. Querem alguns que 
se trate de uma forma disfargada de busca espiritual. Retrucam outros que os 
laboratorios dos alquimistas, examinados, mostram todos os indicios de terem 
sido usados para experimentos reais. Obras atribuidas a alquimistas espirituais 
tém sido descritas como tratados quimicos. 

Diz Ghazali: “O ouro alquimico € melhor do que o ouro, mas os 
verdadeiros alquimistas sao raros, como sao raros os verdadeiros sufis. Quem 
tem apenas um conhecimento perfunctério do sufismo nao é superior a um 
homem culto”. (A alquimia da felicidade.) 

Primeiro que tudo naéo devemos esquecer que grande parte da tradi¢cao 
alquimica do Ocidente nos veio através de fontes arabes, e que a chamada 
Tabua de Esmeralda de Hermes Trismegisto, em sua forma primitiva, esta em 
arabe. Além disso, 0 primeiro sufi classico foi Jabir Ibn al-Hayyan, apelidado o 
Sufi, alquimista e ocultista — o Geber latino, que viveu trés séculos antes de 
Ghazali. 

A “Grande Obra” € uma expressao sufista traduzida, e a doutrina do 
microcosmo e do macrocosmo (o que esta em cima é igual ao que esta 
embaixo) encontra-se também na tradi¢cao sufista e foi exposta por Ghazall. 
Como o sufismo nao é uma simples invenc¢ao que se verificou em determinado 
ponto do tempo, é inevitavel que idéias semelhantes ocorram em outras 
tradigdes interiores auténticas. A menos que esses pontos sejam firmemente 
compreendidos, sera inutil observar a teoria da transmutacao do grosseiro para 
o refinado de um ponto de vista adequado. 

O renascimento das ciéncias religiosas de Ghazali foi queimado em 
publico na Espanha muculmana (antes que ele se tornasse a maior autoridade 


religiosa do Isl4) porque continha pronunciamentos como este: 


“A questao do conhecimento divino é tao profunda que sé a conhecem 


realmente os que a possuem. A crianga nao tem um conhecimento verdadeiro 


das realizagoes do adulto. O adulto comum nao compreende as realizagdes do 
homem de saber. Da mesma forma, o homem de saber nao compreende as 


experiéncias dos santos ou sufis iluminados”. 


O Renascimento contém exposig6es importantissimas do ideal de amor 
sufista. Acentua-se a afinidade entre os membros da humanidade e entre a 
humanidade e a criagao. Citando o mestre sufi Malik ibn Dinar, Ghazali 
afirma, no Livro IV: “Assim como os passaros da mesma plumagem voam 
juntos, assim se juntarao duas pessoas que tiverem uma qualidade comum a 
ambas’’( 2 ). 

Ghazali assinala que uma “mistura de porco, cao, diabo e santo” nao 
constitui base adequada para uma mente que tenta atingir a compreensdo 
profunda de coisas que essa mistura, por defini¢ao, nao pode alcangar. “Vocé 
precisa parar de olhar para a almofada se estiver tentando olhar para a 
lampada”’. 

A maneira como se corrige a mistura profana, o método por meio do qual 
se alinha o espelho a fim de refletir apropriadamente, precisam ser conhecidos 
e praticados. Esses sao o conhecimento e a pratica que resultam da 
especializacao sufista. 

As técnicas especializadas do sufismo para chegar a capacidade de 
aprender e ao proprio aprendizado, bem como a sabedoria finalmente atingida, 
sao o resultado do enfoque correto. “Ha muitos graus de conhecimento”, 
sublinha Ghazali. “O mero homem fisico é como a formiga que se arrasta sobre 
oO papel, que observa as letras pretas e atribui sua producao somente a pena e a 
nada mais.” (A alquimia da felicidade.) 

Qual é o produto dessa especializacéo, no que diz respeito ao mundo 
comum? Ghazali responde a isso em termos especificos na Alquimia. Algumas 
pessoas governam o proprio corpo. “Os individuos que alcangam certo grau de 


poder governam o préprio corpo e o dos outros também. Se desejarem que um 


invalido se recupere, ele se recuperara. 

Podem fazer que alguém venha a eles, por um simples esforco da 
vontade.” 

Existem trés qualidades, conseqiiéncia da especializacao sufista, que 


podem ser expressas em termos perceptiveis ao leitor comum: 


1. O poder da extrapercepcao, exercido conscientemente. 
2. O poder de mover corpos fora da sua prépria massa. 
3. A consciéncia imediata do conhecimento. Até 0 que normalmente s6 se 


adquire pelo trabalho passa a ser deles pela iluminac4o ou por introvisao. 


Tais faculdades podem parecer separadas ou estranhas, mas sao, na 
verdade, apenas parte da uma fase mais elevada da existéncia, e s6 podem ser 
reconhecidas pelas pessoas comuns desse modo grosseiro. “Essa relacao 
reciproca nao se explica da maneira usual; assim como em coisas mais 
mundanas nao podemos explicar 0 efeito da poesia sobre alguém cujo ouvido 
nao pode aceitaé-la, nem a cor, a alguém destituido de visao.” 

O homem, assinala Ghazali, € capaz de existir em diversos planos 
diferentes. Normalmente, ele nao sabe o suficiente a respeito deles para 
diferencia-los. Ele esta em um de quatro planos. “No primeiro, parece uma 
mariposa. Tem visao, mas nao tem memoria. Chamuscar-se-4 muitas e muitas 
vezes na mesma chama. No segundo, parece um cachorro. Se for surrado uma 
vez, fugira 4 vista de uma bengala. No terceiro, 6 como um cavalo ou um 
carneiro. Ambos sairao correndo se virem um leao ou um lobo, seus inimigos 
naturais. Nao fugirao, todavia, de um camelo nem de um bitifalo, embora estes 
dois Uultimos sejam muito maiores do que os seus inimigos hereditarios.” O 
quarto plano é aquele em que o homem, transcendendo inteiramente as 
limitag6es animais, exerce alguma previsao. A relacdo entre essas fases, no que 


diz respeito a locomogao, pode ser comparada a: 


1. Caminhar sobre a terra. 
2. Estar num navio. 
3. Guiar uma carroga. 


4. Caminhar sobre o mar. 


Além de todas elas, ha a fase em que se pode dizer que 0 homem é capaz 
de voar, pelos prdéprios meios, através do ar. 

O comum dos homens permanece numa das duas primeiras fases, onde 
nao se agiienta tanto quanto devia. Estaticos, sao invariavelmente inimigos dos 
que se movem. 

Em sua obra metafisica, Ghazali raramente se da ao trabalho de exortar as 
pessoas a seguirem o caminho sufista. Num trecho, contudo, ele enfatiza um 
argumento. Se for verdade, diz ele, o que os sufis estao dizendo — a saber, que 
existe um urgente empreendimento na vida relacionado com o nosso estado 
futuro — esse empreendimento tera muita importancia no estado futuro. Se, 
por outro lado, nao houver essa relacéo, nada tera importancia. Por 
conseguinte, pergunta ele, nao sera melhor dar a esse ponto de vista 0 beneficio 
da duvida? Mais tarde talvez seja demasiado tarde. 

Em seguida, volta-se Ghazali, na Alguimia, para a questao dos aspectos 
psicolégicos da musica. Nota o mecanismo por cujo intermédio se podem usar 
a musica e a danca com propositos de excitagcéo. A musica pode ser um método 
de produzir efeitos emocionais. Ele sustenta, porém, que existe uma funcao 
inocente da musica, em que ela nao produz os sentimentos pseudo-religiosos 
usados pelos cultos nao-discriminativos. 

O emprego sufista da musica difere do emprego emocional. Para que um 
sufi participe de atividades musicais, incluindo a sua audi¢ao, é mister que o 
seu diretor verifique se a experiéncia lhe aproveitara corretamente. 


Relata-se aqui uma hist6ria para mostrar como um professor sufista 


(xeque Gurjani) explicou por que certo discipulo ainda nao se achava em 
condigdes de ouvir musica no sentido objetivo dos sufis. Em resposta ao 
pedido do aluno, redargiitu 0 xeque: “Jejue durante uma semana. Mande 
preparar a comida que vocé mais aprecia. Se, ainda assim, preferir o 
movimento musical, participe dele”. 

A participagado na musica e na “danga” em quaisquer outras 
circunstancias, diz Ghazali, nao sé é proibida como também é nociva ao 
aspirante. A psicologia moderna ainda nao se deu conta de que existe uma 
fungao especial do som para elevar a consciéncia. 

A realidade do “estado” verdadeiro da experiéncia sufista é de apreensao 
muito dificil para quem esta de fora, acostumado a pensar em termos diferentes 
desse estado. “E preciso relevar-lhe algumas coisas”, diz Ghazali, “porque ele 
nao tem consciéncia do que sao esses estados. Como um cego que tentasse 
compreender a experiéncia de enxergar a relva verde ou a agua que corre.” 

O maximo que pode fazer uma pessoa de fora é relatar a experiéncia que 
lhe referem em fungao de suas prdprias experiéncias — sensuais, orgidsticas, 
emocionais. “Um homem sabio, todavia, nao negara tais estados simplesmente 
porque nao os experimentou; pois essa maneira de formar opiniao é 
desastrosamente tola.” 

A visao, pelo deista, da chamada experiéncia mistica, que nao encerra 
nenhum conhecimento superior e nao passa de uma forma de auto-embriaguez, 
nao é a que Ghazali tenta retratar. Ainda menos inclinado se mostra a aceitar a 
assercao de que ha alguma espécie de descida da divindade no homem. Toda 
descri¢ao é viciada, e pode ser até invalidada, pela tentativa de transporta-la 
num veiculo — as palavras — que nao a transmita adequadamente. Um 
comentador sufista de Ghazali observa que coisas que sao experiéncias 
abrangentes “nao podem ser expressas por um forjador de palavras resmungao, 
assim como ele mesmo nfo aceitaria o desenho de uma fruta no papel como 


comestivel ou nutritivo”’. 


A tentativa intelectual ou externalista de compreender alguma coisa 
vicariamente — introduzir a forg¢a, num modelo de palavra, algo que nao se 
ajuste a ela — € “como alguém que imagina, ao ver o proprio rosto num 
espelho, que 0 rosto, de um modo ou de outro, ficou preso nele”. 

Nas reunides de dervixes ha exemplos de convuls6es extaticas e outros 
sinais de experiéncia ou estados falsos. De uma feita, recorda Ghazali, o grande 
xeque Junayd repreendeu um jovem que entrara a delirar numa reuniao sufista. 
“Nunca mais faga isso ou, entao, deixe a minha companhia’, disse-lhe Junayd. 
A crenga sufista é de que evidéncias externas, como essa, de mudangas 
supostamente internas, séo simuladas ou meramente emocionais. A verdadeira 
experiéncia nao é acompanhada de nenhuma a¢cao concomitante desse género 
— quer seja “a emissao extatica, ou aparentemente extatica, de sons 
ininteligiveis”, quer seyjam “as convulsdes de um corpo que rola no chao”. O 
ilustre Mahmud Shabistari, em seu Jardim secreto, comenta: “Se nao conheces 
esses estados, segue adiante, nao te juntes ao infiel em ignorante simulacao. . . 
Pois nem todos aprendem os segredos do Caminho”. 

Tais demonstragdes, de certo modo, estéo associadas ao emprego 
emocional de palavras, que constitui a fraqueza e, finalmente, a decadéncia das 
religides formais. Fazer frases relacionadas com Deus, com a fé ou com 
qualquer religido é uma questao externa e, na melhor das hip6éteses, emocional. 
Essa é uma das razOes por que os sufis nao discutem o sufismo no mesmo 
contexto da religiao. Os planos envolvidos sao diferentes. 

Depois de uma experiéncia interior do que se pretende dizer com a 
fraseologia familiar da religiao, as frases deixam de ter significado, seja ele 
qual for, porque se registrou a transicao do mais grosseiro para 0 mais refinado. 
Ghazali ilustra esse fato com um relato. O mestre sufista Fundayl (morto em 
801) disse: “Se lhe perguntarem se vocé ama a Deus, nao diga nada. Porque, se 
disser: ‘Nao amo a Deus’, sera um ateu. Se, por outro lado, disser: ‘Amo a 


Deus’, suas aces 0 contradirao”’. 


Se souber o que é 0 amor religioso, uma pessoa 0 expressara a sua 
maneira e nao do modo familiar aos que nao sabem o que é. Toda a gente sera 
enaltecida ou rebaixada de acordo com suas pr6prias capacidades e com aquilo 
com que esta familiarizada. Refere Ghazali que um homem desmaiou numa 
perfumaria. Os circunstantes tentaram reanima-lo com perfumes suaves. Dali a 
pouco, alguém que o conhecia disse: “Fui lixeiro. Esse homem também foi. Ele 
sera reanimado pelo cheiro do que lhe é familiar”. Em vista disso, colocaram 
debaixo do nariz do homem desmaiado uma substancia nauseabunda, que logo 
O reanimou. 

Esse tipo de afirmacéo é geralmente contestado pelos que procuram 
atribuir sensa¢gdes familiares a uma ordem superior de coisas, e presumem estar 
experimentando, pelo menos, alguma parte do divino ou do mistico em formas 
ainda mais grosseiras. A forma mais grosseira, apropriada ao seu contexto, nao 
pode ser transposta. Um motor de gasolina nao sera movido a manteiga, ainda 
que a manteiga seja, por si mesma, uma coisa excelente. Mesmo assim, 
ninguém pensaria em chaméa-la, a sério, de gasolina. A doutrina sufista de um 
continuo refinamento da matéria sera vista aqui como totalmente diversa da de 
outros sistemas. As outras duas escolas sustentam que a materialidade deve ser 
evitada de todo, ou utilizada. Na realidade, cada grau de materialidade tem sua 
propria fun¢gao; e a materialidade se estende num refinamento sucessivo até 
tornar-se 0 que geralmente se considera separado — espirito. 

Ghazali enunciou a doutrina da necessidade de se compreenderem as 
multiplas fungdes, em niveis diferentes, do que parece ser a mesma coisa, 
como por exemplo: “Os olhos tanto vém o grande quanto 0 pequeno: o Sol € do 
tamanho de uma tigela. . . A inteligéncia compreende que o Sol, na verdade, é 
muitas vezes maior do que a Terra. . . As faculdades da imaginacao e da 
fantasia produzem, amitide, crengas e sentengas promulgadas que se tém por 
produtos da inteligéncia. O erro esta, por conseguinte, nos processos mentais 


inferiores para os desavisados ou insensiveis”. (Nicho de luzes, primeira parte.) 


Por insensiveis subentende ele os que nao querem sentir o impacto e o sentido 
multiplos. Entre numerosas ilustragdes da maneira como funciona essa 
tendéncia, ele diz no Renascimento algumas coisas importantes a respeito do 
eu. 

O eu significa, num sentido, a personalidade do homem, utilizada no 
manejo dos impactos externos e no seu emprego para a satisfacao prépria. Mas 
também significa a qualidade interna ou essencial do individuo. Nessa 
capacidade, seu nome formal muda de acordo com suas fungoes. Se a esséncia 
Opera corretamente na reorganizacao da vida emocional e no impedimento da 
confuséo, é conhecida como o Eu Pacifico. Operando no campo da 
consciéncia, quando se ativa para lembrar ao homem ou a mulher certos 
assuntos, chama-se Eu Acusador. Tem havido tremenda confusdo nesse 
assunto, porque, para fins de exame e de ensino, é preciso dar um nome ao eu 
essencial. Entretanto, seus diferentes modos de operacao, de acordo com o 
trabalho que esta executando, podem dar a impressao de ser um sem- numero 
de coisas diferentes; ou até de estar em fases diferentes de desenvolvimento. E 
legitimo representar 0 processo como composto de fases, mas isso sera, no 
maximo, simples distingao ilustrativa. O sufi cuja consciéncia opera 
corretamente encarara as diferentes fases da transmutacao da esséncia de um 
modo especial e distintivo, que nao se duplica adequadamente na terminologia 
familiar. Quando a esséncia opera de modo normal para o homem ndao- 
desenvolvido, empresta seu potencial ao mecanismo que concede satisfagdes 
primitivas, e €é entéo conhecida como o Eu Dominante. 

“Certas condicgdes”, destaca ele, “facilmente compreendidas, dao a 
impressado de que tudo pode ser, da mesma forma, facilmente compreendido. 
Mas existem situagdes sO compreendidas pelos que as véem de certo modo 
[especial]. A ignorancia desse [mecanismo] da origem ao erro comum de 
presumir uma uniformidade nos acontecimentos.” 


Em comum com outros professores sufistas, Ghazali é de opiniao que tem 


de repetir o seu argumento em formas diferentes 4 medida que o texto o exigir. 
Em parte, porque 0 método sufista pode querer que se adote o mesmo ponto de 
observacéo em diferentes conjuntos de idéias. E também porque, como nao 
raro se vé, em grupos de estudo, as pessoas exaltam, da boca para fora, uma 
afirmacgao importante e, todavia, nado se deixam penetrar por ela. A afirmacao 
precisa realmente operar como forga dinamica no interior da mente do 
estudante. Em muitos casos, por estar acostumado a ser condicionado ou 
exercitado, o estudante aceitara a afirmacaéo como um condicionamento. Em 
resultado disso, limitar-se-4 a pensar que a absorveu, porque responde de modo 
previsivel toda vez que certo estimulo de afirmacao lhe é aplicado. Tal 
condicionamento, se é que ocorreu, tera de ser rompido para que se manifeste o 
efeito sufista. 

O mal-entendido envolvido no emprego das expressdes “Filho de Deus” 
(atribuida a Jesus) e “Eu sou a Verdade” (proferida pelo sufi Hallaj (3 ) ) deve- 
se inteiramente a essa questao. A tentativa de expressar certa relagdo num 
idioma nao preparado para tanto faz que a expressao seja erroneamente 
compreendida. 

O individuo, diz Ghazali no Renascimento, pode passar por estadios de 
desenvolvimento interior andlogos aos do crescimento humano. Esse 
desenvolvimento gradativo permite que suas experiéncias assumam formas 
diferentes. Daf que um sufi possa prescindir de determinada experiéncia fisica 
porque o seu desenvolvimento tomou o lugar da capacidade para uma 
experiéncia melhor, mais coerente. “Cada fase da vida, por exemplo, ¢é 
assinalada por um tipo novo de prazer. As criangas gostam de brincar, e nao 
fazem a menor idéia dos prazeres do casamento, para cuja apreciacao 
desenvolverao mais tarde a capacidade necessaria. O adulto, por seu turno, na 
mocidade, nao tera capacidade para o gozo de riquezas e grandeza, 
experimentado pelo individuo de meia-idade. Este Ultimo, por sua vez, 


considerara os deleites anteriores muito menos significativos do que os que 


experimenta agora. Individuos mais desenvolvidos, naturalmente, reputarao 
incompletas, impalpdveis ou esporddicas as satisfagdes convencionalmente 
familiares quando cotejadas com sua nova capacidade de aprecia¢ao.” 

A alternacgao das alegorias, que as impede de se cristalizarem em meros 
mecanismos de condicionamento, é um processo comum ao ensino vivo das 
escolas sufistas. Em suas obras, Ghazali modifica amitide 0 ensino num sentido 
exterior, sendo que o sentido interior continua 0 mesmo. Em seu trabalho 
Minhaj el-Abidin, ele divide 0 progresso da transmutacao da consciéncia em 
sete “vales” de experiéncia — 0 Vale do Conhecimento, o Vale do Retorno, o 
Vale dos Obstaculos, o Vale das Tribulagées, o Vale do Relampago, o Vale dos 
Abismos e 0 Vale do Elogio. Esta é a mais teolégica das estruturas de projecao 
da mensagem sufista, e forma 0 meio através do qual o devoto muculmano e o 
devoto cristao da Idade Média foram capazes de vislumbrar 0 ensinamento 
sufista. E interessante notar que Bunyan e Chaucer empregaram esse material 
sufista, adotando muita coisa da sua imaginaria, a fim de dar maior firmeza ao 
pensamento catélico. 

Professores orientais, como Attar e Rumi, mantinham contato com a 
corrente mais direta do sentido da “busca”; provavelmente por serem 
professores nao so praticos mas também teéricos, que tinham suas proprias 
escolas. 

No entender de Ghazali, a felicidade do homem passa por refinamentos 
sucessivos de acordo com o seu “estado de ser”. Esse ensinamento, que nao 
aceita a concepcao humana habitual de que existe uma forma padronizada de 
felicidade, uma abstracgao, é uma caracteristica acentuada do saber sufista. 

“O homem contém diversas possibilidades, correspondendo cada uma 
delas ao seu proprio tipo de prazer. Para comegar, ha o prazer fisico. De um 
modo semelhante ha a faculdade moral, a que chamo razdo verdadeira, que se 
compraz com a obten¢ao do maior acervo possivel de conhecimentos. Dessa 


maneira, ha satisfagdes externas e internas, preferidas de acordo com o seu 


refinamento." 
“Um homem, portanto, que tenha a capacidade de aceitar a perfeicao do 
Ser, preferira a sua contemplacao. Até na vida atual a felicidade dos que 


procuram o bem é incomparavelmente maior do que se pode imaginar.” 


Notas: 


(1) Ver a anotacao “Verso da Luz”’. 


( 2 ) Versdo de Sayed Nawab Ali, Some moral and religious teachings of 


Al-Ghazzali, Lahore, 1960, pag. 109. 


(3 )Ver a anotagao “Hallaj”’. 


13 - Omar Khayyam 


“A verdadeira devogao é€ por si mesma: ndo é desejar o céu nem temer o 
| 


inferno.’ 


Rabia el-Adawia 


As quadras de Omar, filho de Abra&io, 0 Fazedor de Tendas, foram 
traduzidas em quase todos os idiomas do mundo. Nada do que se sabe de sua 
vida de colega de escola do grande Assassino, amigo de Nizam, 0 grao-vizir, 
cortesAo e epicuro, é tao pouco verossimil quanto as aventuras que lhe 
sucederam na traducao. Tornou-se um lugar-comum dizer que o Rubaiyat 


traduzido por FitzGerald representa com maior fidelidade 0 poema irlandés do 


que o persa. Isso, porém, por si mesmo, é uma avaliacgao superficial, porque 
Omar nAo se representa a si mesmo, mas sim uma escola de filosofia sufista. E 
necessario nao so conhecer 0 que Omar realmente disse, mas também o que ele 
queria dizer. 

Existe outro interesse no fato de que, ao amalgamar idéias de diversos 
poetas sufistas e colocd-las sob 0 nome de Omar, FitzGerald manteve, 
inconscientemente, um impacto sufista na literatura inglesa. 

Comecemos com a sua traducao. Na quadra 55, FitzGerald faz Omar falar 


especificamente contra os sufis: 


“A videira bateu numa fibra; em torno dela 
Se agarra o meu Ser — deixem zombar o sufi; 
Do meu Vil Metal pode forjar-se uma Chave 


Que abra a Porta atras da qual ele uiva”’. 


Isso parece significar, se é que significa alguma coisa, que Omar se op6e 
ao sufi. E que o que o sufi procura talvez possa encontrar-se realmente pelo 
método de Omar, e nao pelo seu. 

Para qualquer investigador comum, este poema liquidaria de pronto a 
probabilidade de Omar ter sido sufi. 

Acreditam os sufis que, dentro da humanidade, ha um elemento, ativado 
pelo amor, que fornece os meios de se alcangar a verdadeira realidade, chamada 
sentido mistico. 

Se remontarmos ao poema original de que foi traduzida a quadra 55, 
procurando ou nao sufis zombeteiros, este é o significado que encontramos em 


persa: 


“Quando a Causa Original determinou o meu ser 


Recebi a primeira ligao de amor. 


Foi entao que se fez, do fragmento do meu corac¢4o, 


A Chave do Tesouro de Pérolas de sentido mistico”’. 


Nao ha aqui sufi, nem porta, nem uivos, nem zombarias, nem vide, nem 
fibra. Mas as palavras usadas sao termos técnicos sufistas. 

Embora se aceite geralmente que Khayyam nao era um poeta muito 
apreciado em seu proprio pais, até celebrizar-se gracas a estima que a traducao 
de FitzGerald granjeou no Ocidente, isso tampouco é rigorosamente exato. 
Khayyam, de fato, nao foi tao universalmente apreciado quanto Saadi, Hafiz, 
Rumi e outros poetas sufistas. A fungao da colecao de poemas conhecidos como 
de sua autoria era um pouquinho diferente. E duvidoso que alguns sufis tenham 
sido consultados sobre 0 que pensavam de Khayyam. E cumpre admitir que, 
mesmo que tivessem sido consultados, poucos se sentiriam inclinados a discutir 
o assunto com um estranho. 

Consagrou-se um imenso e diligente trabalho a tarefa de averiguar quais 
sao as quadras originais ou genuinas das muitas colegdes de versos omarianos. 
Do ponto de vista do sufi, como Omar nao era professor de uma escola de 
misticos mas apenas professor e paradigma de uma escola, a questao carece de 
importancia. Muito interesse demonstraram os pesquisadores literarios no 
tocante a possivel influéncia sobre Omar do poeta cego Abu el-Ali el-Maari. No 
Luzum, escrito uma geracao antes de Khayyam, Maari publicou uma poesia 
muito semelhante, que dizem reminiscente de Khayyam. 

Maari escreveu como Khayyam, e Khayyam escreveu como Maari, diria 
um sufi, porque estavam ambos escrevendo o ponto de vista da mesma escola. 
Khayyam, provavelmente, copiou Maari tanto quanto se copiam um ao outro 
dois nadadores que nadam juntos e que aprenderam, separados ou juntos, com o 
mesmo professor. 

Esse € 0 impasse que surge quando urna pessoa (literaria) olha para urna 


faceta de um trabalho, e outra pessoa (mistica), para a inten¢ao ou para a 


influéncia num determinado contexto. 

Khayyarn é a voz do sufi e, para o sufi, a voz do sufi é eterna. Em poesia 
ela nio se submete prontamente a teorias centralizadas no tempo. E certo que 
Khayyam foi redescoberto em persa gracas a fama das tradugdes — se com isso 
quisermos dizer: “Khayyam nao era muito conhecido dos nao-sufis na Pérsia até 
uma época relativamente recente. Entretanto, gracas aos esfor¢gos de eruditos 
ocidentais, a sua obra difundiu-se muito amplamente entre eles”. 

O professor Cowell, que apresentou Omar a FitzGerald, e lhe ensinou 
persa, encontrou o contetido sufista de Khayyam através de conversas de 
fildsofos indianos. Alguns estudiosos mais recentes chegaram 4 conclusao de 
que essas pessoas enganaram o professor. Alguns eruditos ocidentais nao 
encontram nenhum contetido sufista em Khayyam. O reverendo dr. T. H. Weir, 
que fazia conferéncias em d4rabe (Khayyam versou em persa), escreveu um livro 
a respeito de Omar em que se mostra muito claro a esse respeito. “A verdade”, 
diz ele (em seu Omar Khayyarn the poet), “é que nao podemos ler meia duzia de 
versos de Omar sem perceber que ali nado ha misticismo, tanto quanto nao o ha 
em Burns.” Ele nao nos diz a que espécie de misticismo se refere, nem como 
poderia identifica-lo. 

O proprio FitzGerald se sentia confuso diante de Omar. As vezes, julgava- 
o sufi, as vezes nao. Mas ele mesmo absorvera muitas idéias sufistas. Heron- 
Allen, que levou a efeito uma analise muito cuidadosa, mostra que o material 
que as pessoas supunham haver sido composto por FitzGerald provinha, nao 
raro, de outros poetas persas, a saber, os que, a partir de Chaucer, maior 
influéncia exerceram sobre os escritores ingleses — os sufis Attar, Hafiz, Saadi 
e Jami. 

Talvez de caso pensado, mas provavelmente de modo _acidental, 
FitzGerald se impregnara de ensinamentos sufistas hauridos de textos persas 
fundamentais. Estes maduraram em sua mente até emergirem, misturados com 


Omar, para formar 0 Rubaiyat em inglés. Se FitzGerald tivesse tido co 


nhecimento da técnica especial de ensino empregada por Khayyam — seguindo 
uma linha de pensamento com a intencao de expor-lhe a superficialidade — 
poderia ter proporcionado algo ainda mais eficaz em seu impacto. 

O tradutor também nao se deu conta do destaque dado por Khayyam ao 
estado sufista de compreensao que se segue a “embriaguez”’, comida em 


passagens como esta: 


“Nao posso viver sem vinho, 
Sem esgotar a taga nao posso carregar 0 corpo. 
Sou escravo do halito com que diz o Saki: 


‘Beba mais uma tacga’ — e nao posso fazé-lo”. 


Eis af uma clara referéncia 4 condicdo atingida sob a orientacgao de 
professores sufistas quando 0 que era urna experiéncia extatica se converte em 
percep¢ao verdadeira da dimensdo escondida além da embriaguez metaforica. 

A versao de Khayyam feita por FitzGerald nunca foi melhorada em inglés 
porque, para que as idéias sufistas possam ser transmitidas a qualquer geracao, 
faz-se mister certa harmonia entre as idéias e a formulacao do tempo. 

Isso nao quer dizer que qualquer pessoa seria capaz de ver esse contetido 
em Omar. Ele conquistou Swinburne, Meredith e milhdes de pessoas que 
procuravam um meio de pensar fora das convengdes em que se sentiam 
aprisionadas. Outros, porém, acharam que se tratava, de certo modo, de uma 
ameaca a convencao. Um célebre doutor em teologia, o dr. Hastie, nao tentou 
compreender a profundidade de Khayyam. 

Qualificou a versao de FitzGerald “do espirito mais rude e da reflexao 
mais superficial, cantos fracos e vulgares”. O préprio FitzGerald produzira um 
“Omar recém-remendado”, que emocionava “fanaticos miseraveis, iludidos e 
mal-saos do seu Culto”. “Culto” esse que era “uma loucura e uma ilusao 


literaria, desvario e espuria idolatria”’. 


Tera o reverendo cavalheiro sentido ameacgados os seus valores por 
alguém que nao passava, no fim de contas, “de um trépego beberrao, um patife 
covarde, um fanfarrao falido, jactancioso, catacego?” 

Omar foi talvez téo compreendido no Oriente quanto no Ocidente. 
Perturbado porque tantos estudantes muculmanos que falavam inglés na India se 
mostravam entusiasmados pela tradugao dos versos de Khayyam feita por 
FitzGerald, pelo menos um tedlogo muculmano ortodoxo publicou uma 
adverténcia. Em A explicacdo de Khayyarn (Molvi Khanzada, Lahore, 1929), 
folheto amplamente divulgado, fez o que pdde para encaixar o problema 
segundo sua perspectiva. Primeiro argumenta, nao sem razao, que FitzGerald 
nao conhecia muito bem o persa. Em seguida insiste em que Cowell tampouco e 
conhecia bem (“os dois garatujavam, como criancinhas”). As pessoas que 
desejassem ler Khayyam deviam estudar persa primeiro e nao inglés. Antes 
mesmo de enfronhar-se em Khayyam e antes de passar a assuntos complicados 
como o sufismo, deviam adquirir uma base apropriada do islamsmo. Finalmente, 
Khayyam é um termo genérico aplicado a um método sufista de ensino e que, de 
qualquer maneira, seria enganador se fosse tomado por si s6, fora dos livros e 
sem um professor. 

Khayyam foi objeto de um grande culto na Inglaterra. Seus devotos 
formavam clubes, plantavam rosas de Nishapur sobre o tumulo de FtzGerald, 
buscavam emula-lo na poesia. O culto literario multiplicou-se, a despeito de se 
saber que 0 mais antigo manuscrito existente fora escrito trezentos e cinqiienta 
anos apos a morte do autor — quase como se tudo 0 que soubéssemos a respeito 
de Sao Joao da Cruz se achasse num documento escrito ontem, e tivéssemos de 
basear nesse documento a nossa avalia¢ao. 

Do ponto de vista sufista, a poesia de Khayyam tem multiplas fungées. 
Pode ser lida apenas pelo contetido aparente; pode ser recuada em determinadas 
condig6es a fim de proporcionar aperfeigoamentos especiais na esfera da 


consciéncia; pode ser “decodificada” a fim de se obter material utilizavel em 


estudos sufistas. 

Como parte da heranga sufista ela desempenha um papel abrangente, cuja 
compreensao representa, por si mesma, parte da especializacao sufista. 

Diz-se, a respeito de Khan Jan-Fishan Khan, chefe dos sufis hindus Kush, 
grande mestre do século XIX, que ele usava as quadras de Omar em seu sistema 
de ensino. Relata um discipulo: 

Trés novos membros foram a presenca do Khan. Ele os recebeu, disse- 
Ihes que fossem embora, estudassem Khayyam, e depois voltassem. Uma 
semana depois, apresentaram-se, no dia de audiéncias. O primeiro disse que o 
efeito do poema fora fazé-lo pensar e pensar como nunca o fizera até entao. O 
segundo confessou que tinha Khayyam na conta de herege. O terceiro era de 
opiniao que havia um mistério profundo em Khayyam, que ele esperava ser 
capaz de compreender um dia. 

O primeiro foi conservado como discipulo. O segundo foi enviado a outro 
professor. O terceiro foi mandado de volta para estudar Khayyam por mais uma 
semana. Um discipulo perguntou ao Khan se esse era um método de avaliar as 
possibilidades dos aspirantes a sufis. “Ja sabiamos alguma coisa a respeito deles, 
através de meios intuitivos”, replicou o mestre, “mas 0 que vocé considera uma 
prova é, em parte, uma prova e, em parte um fragmento do adestramento deles. 
Além disso, serve para ajudar a treinar os observadores também. Isso é sufismo 
— um composto, se quiser, de estudo, sentimento e interagaéo de pessoas e 
pensamento.” 

Eu me achava presente um dia quando um entusidstico seguidor alemao 
de Omar leu uma complicada e palavrosa andlise de Khayyam e suas fontes a 
um mestre sufista. Comecando com a afirmativa de que Omar foi descoberto por 
Von Hammer quase quarenta anos antes de Cowell e FitzGerald, 0 alemao 
concluiu mostrando, para a sua propria satisfagao, que quase todos os tipos de 
teorias filosdficas se achavam englobados no Rubaiyat. O sabio ouviu-o no 


siléncio mais profundo. Em seguida, contou uma hist6ria: 


Um erudito foi procurar um mestre sufi e perguntou- lhe a respeito dos 
sete fildsofos gregos que tinham ido para a Pérsia fugindo da tirania de 
Justiniano, que lhes fechara as escolas filosdficas. “Eles eram dos nossos”, 
retorquiu o sufi. 

Encantado, o erudito foi embora e escreveu um tratado sobre as origens 
gregas do pensamento sufista. 

Um belo dia, topou com um sufi itinerante, que lhe disse: “O mestre 
Halimi e o grande Rumi citaram Jesus como professor sufista’”. 

“Ele talvez tenha querido dizer que o saber grego passou para os cristaos e 
também para os sufis”, concluiu o erudito. E escreveu um tratado sobre isso. 

Ao fazer uma peregrinacao, 0 primeiro mestre passou pela cidade natal do 
erudito. Ao vé-lo, afirmou: “E os hereges, e os milhares que 0 ignoram, sao dos 
nossos” (| ). 

Meu amigo, o sufi, olhou fixamente para o escolastico alemao. E disse- 
lhe: “O vinho contém agua, acucar, fruta, cor. Misture tudo isso e nao produzira 
vinho. 

“Estamos todos sentados numa sala. Suponha que um homem diga: ‘Os 
chineses tém salas. Por conseguinte, todas as salas sao copiadas dos chineses. 
Aqui ha um tapete. Isso significa influéncia mongélica. Um criado entrou 
naquele momento — este, seguramente, é um habito romano. Ou sera um 
costume faradnico? Agora, olhando pela janela, vejo um passarinho. A pesquisa 
tem demonstrado que os passarinhos eram quase certamente vistos pelos antigos 
egipcios quando olhavam pela janela. Que maravilhosa amalgama de costumes 
herdados é este lugar!’ Que pensaria vocé de um homem assim?” 

A chamada teoria da transmigragao de Omar foi posta em relevo pelo 
professor Browne, uma das maiores autoridades inglesas em literatura persa e 
autor do livro classico Literary history of Persia, que cita um conto tradicional a 
respeito do poeta, destinado a provar que ele acreditava na reencarnacao. 


O poeta se dirigia, certa vez, a um velho colégio de Nishapur, 


acompanhado de um grupo de alunos seus. Uma fieira de burros, que 
carregavam tijolos para a reforma do edificio, entrou. Um dos burros, todavia, 
recusou-se a passar pela porta. Omar, que assistia a cena, sorriu, encaminhou-se 


para o burro e recitou um poema improvisado: 


“O tu, que foste e voltaste, 
Teu nome se perdeu entre nomes. 
Tuas unhas fundiram-se em cascos: 


Tua barba, um rabo, esta agora na outra ponta”’. 


O burro entrou logo no recinto do colégio e os discipulos, assombrados, 
perguntaram ao professor: 

— Sabio, 0 que significa isso? 

— O espirito que se acha agora naquele burro esteve outrora no corpo de 
um professor deste colégio. Ele nao quis entrar como burro. Mas depois, 
verificando que havia sido descoberto por um colega, teve de fazé-lo. 

Omar, contudo, nao estava (como chegaram a pensar os externalistas) 
indicando a possibilidade de que algum elemento da entidade humana possa 
pertencer a outra forma viva. Nem estava aproveitando a oportunidade para 
brigar com o estéril escolasticismo da época. Tampouco estava querendo 
mostrar-se capaz de exercer influéncia sobre burros com os seus versos. 

Se ele nao estava se exibindo diante dos discipulos, nem pilheriando, nem 
exercendo alguma atividade particular, misteriosa para o observador nao- 
iluminado, nem pregando uma forma de reencarnagéo, nem versificando 
essencialmente — que estaria fazendo? 

Ele estava fazendo o que fazem todos os professores sufistas — aplicando 
um impacto complexo em proveito dos estudantes, permitindo-lhes participarem 
de uma experiéncia abrangente do professor. Essa é uma forma de comunicacgao 


demostrativa s6 conhecida dos que passaram por uma escola sufista. No 


momento em que o processo é dividido pela mente inquisitiva, na tentativa de 
relaciona-lo com um significado racional singelo, ou mesmo duplo, o prdéprio 
significado desaparece. 

Por meio desse método, o discipulo aprende coisas que nao podem ser 
transmitidas por nenhum outro sistema. Se as reproduzirmos em caracteres de 
imprensa sem que antes lhes seja acrescentada uma adverténcia que tente 
indicar-lhes o carater especial, a situagao pareceré ao mais diligente 
investigador, na melhor das hip6teses, obscura. 

O nome que Omar escolheu para si mesmo — Omar Khayyam — 
numericamente decifrado da Ghagi —— Esbanjador de Bens —, nome usado por 
quem nao da o menor valor as coisas ordinarias deste mundo, quando o 
esbanjamento da atencao sobre elas impede que nele se desenvolva a percepcao 
significativa de outra dimensao. 

Um dos poemas mais notaveis de Omar contra os pensadores mecanicos 
— académicos ou emocionais — ainda pode ser usado justificadamente para 


censurar seus criticos e exegetas subseqiientes: 


“O ignorantes — a Estrada nao é esta nem aquela!” 


Nota: 


(1) Ver a anotagdao “Sufis ocultos”’. 


14 - A linguagem secreta: 


I Os carvoeiros 


“Como pode a Esséncia, que nado encontrou o doador do Ser — como 
pode tornar-se ela um doador do Ser?” 


Jami 


Nem o sufismo na tradugao das suas formas literarias nem os escritos de 
muitos poetas orientais serao bem compreendidos sem o conhecimento da 
linguagem secreta (a “lingua escondida”) usada para comunicar idéias e 
conceitos. A traduc¢ao literal de palavras sufistas ou expressOes cifradas tem 
causado uma confusao quase inacreditavel no Ocidente, sobretudo na 
transmissao do “saber secreto”. O problema principiou em sua forma literaria 
no século XII, quando se traduziram as alquimias alegéricas. E continua, numa 
sucessao quase ininterrupta, até hoje, quando ainda estéo aparecendo livros 
sufistas com uma interpretacado literal do que sao, de fato, complicacgdes 
poéticas, assim escritas para serem entendidas apenas pelo sufi. 

E impossivel resenhar todos os sistemas usados em forma de linguagem 
secreta pelos sufis. Podemos, contudo, indicar alguns casos, exemplos que 
esclarecem a idéia e projetam luz sobre enigmas que ainda subsistem no 
Ocidente. 

Antes de tudo, precisamos adentrar um pouco mais na matéria. 

O ilustre poeta Nizami, em seu Tesouro de mistérios, foi um dos muitos 
que se referiram 4a criptografia dos sufis. Trata-se de uma forma de 
comunicac¢ao entre os iluminados que tem a vantagem de ligar 0 pensamento 
mundano as dimensdes maiores, o “outro mundo”, do qual a humanidade 
comum esta separada. A formulacgao da linguagem varia de acordo com o 
tempo e a cultura em que é usada, mas sua essancia e seu funcionamento 
continuam a ser os mesmos. 

Nos tempos sufistas classicos a citada linguagem baseava-se no arabe, 


conquanto se encontrem exemplos da utiliza¢do pré-isl4mica do sistema. 


Num poema, Nizami fornece esta pista da linguagem: 


“Tempo vira em que a nossa matriz sera estampada numa moeda nova. [A 
fala sufista] nao pertence a nenhum idioma conhecido. Debaixo da lingua do 
poeta jaz a chave do Tesouro. O profeta e 0 poeta sAo a semente: os demais, a 


casca’’. 


Por nao ser apenas um cddigo para obstar a que os profanos compreendam 
coisas que eles mesmos nao podem adequar corretamente, e porque se supde 
ligada a uma realidade maior, a linguagem secreta é, com efeito, imensamente 
complicada. E 0 objeto de estudo sufista nos circulos dos professores, e uma 
vez que seu método de procedimento é compreendido, revela-se pelo menos 
parte de seu funcionamento. Se examinarmos o excerto de Nizami, veremos o 
modo com que se emprega o duplo sentido para despistar o leitor literario 
comum. “Nossa matriz. . . estampada numa moeda nova” pode significar uma 
vida futura, ou até a possibilidade da reencarnacgao. Nao é esse, porém, o 
propésito de uma associagaéo automatica dessa natureza. Acompanhando, no 
persa original, o conhecimento basico do qual a mencionada passagem é uma 
pista, descobrimos que “a chave do Tesouro” é o titulo do préprio livro (O 
tesouro dos mistérios). Num sentido secundario pode significar tesouro de 
conhecimentos, mas 0 nosso poeta esta sendo mais especifico. 

Embora tenha expresséo no mundo familiar, admite-se que a linguagem 
secreta mantenha uma relacdo especial com o mundo extrafamiliar. Em sua 
expressao literaria, portanto, ela é nao s6 uma forma de arte mas também uma 
porta para as areas onde nao existe “lingua conhecida”. 

Se voltarmos a uma fase anterior da codificagaéo, veremos que o sistema 
basico € o esquema Abjad, cédigo de substituigéo muito simples, amitide 
acoplado a alegorizacao do cifrado, amplamente usado em literatura. Muitas 


pessoas o léem ou, pelo menos, 0 procuram, como se fosse a coisa mais natural 


do mundo, especialmente poetas e escritores. Tanto o hebraico quanto o arabe 


usam equivalentes numéricos semelhantes das letras semiticas, agora também 


aplicados a muitas outras linguas. Estas sao as letras e seus equivalentes: 


Letr 


ALI 


BA 


JIM 


DA 


HA 


WA 


HH 
TT 


Numero 


Letr 


YA 


KA 


LA 


MI 


NU 


SIN 


AY 


FA 
SD 


Numero 


10 


20 


30 


40 


50 


60 


70 


80 
90 


Letr 


QA 


SH 


TH 


KH 


DZ 


DH 


TZ 
GH 


Numero 


100 


200 


300 


400 


500 


600 


700 


800 


900 
1000 


Enquanto as letras arabes tém até mil equivalentes, o alfabeto hebraico s6 


tem quatrocentos. Para finalidades mnemOnicas, esse arranjo de letras é sempre 


memorizado da seguinte maneira, como uma enfiada de palavras sem sentido, 


acrescentando-se pontos diacriticos para possibilitar a prontincia: 


ABJAD HAWAZ HUTY KALMAN SAFAS 


QURSHAT THAKHDZ DHATZAGH. 


Em persa, urdu e outras linguas nao semiticas, as letras tém sons 
ligeiramente diferentes em alguns casos, mas isso nao influi no seu emprego, 
permanecendo constantes os seus valores numéricos. 

Nomes de datas, datas de nascimento ou de morte, palavras que 
expressam o carater ou as aspiracdes de uma pessoa, todas, muitas vezes, se 
originaram do esquema. A repeticao ignorante das palavras sem sentido, em 
alguns lugares dotou as “palavras” Abjad da baraka esptria, a creng¢a em 
fung6es inerentes especiais, mas isso pertence ao reino dos processos magicos 
iterativos e nao é importante. 

Aqui esta um exemplo de como se pode utilizar 0 esquema. Suponhamos 
que pretendemos dar nome a um livro, mostrando que ele tem um contetido 
disfargado, registros talvez de processos secretos. Poderfamos chamar-lhe 
Fonte de registros, em arabe Umm el Qissa. Examinemos as palavras que 


escolhemos, com os respectivos significados: 


UMM = mie, matriz, fonte, principio, protétipo 
EL = de 
QISSA = registro, hist6ria, conto. 


Vemos agora que Umm el Qissa pode significar alguma coisa equivalente 
a: Mae de Registros, Fonte de Histéria, Protétipo de Contos. Agora, se todas 
essas alternativas nao sao agradaveis, ciframos as letras colocando em seu 
lugar os equivalentes numéricos da lista Abjad comum. Em seguida os 
somamos. O total é 267. 

Agora precisamos encontrar, para o livro, um titulo suficientemente 
descritivo ou poético, feito de letras que, somadas, perfagam 0 mesmo numero 


267. 


A nossa redisposicao pode dar-nos a frase: Alf layla wa layla. O que quer 
dizer As mil e uma noites. O titulo de um livro, ou o nome do autor darao, 
freqiientemente, importantissima indicacgao da énfase que deve ser colocada no 
livro, e o que nele se pode descobrir. No caso das Noites drabes, a pessoa que 
deu nome ao livro pretendia transmitir a idéia de que nele se encontrariam 
historias essenciais. Um estudo das hist6rias propriamente ditas e da sua 
decifragao, de acordo com as regras da linguagem secreta, da-nos a inteng4o ou 
o significado oculto e o emprego delas. Muitas sao historias sufistas instrutivas, 
cifradas, descrigdes de processos psicol6gicos, ou uma espécie qualquer de 
saber codificado. 

Por mais complicado que tudo isso possa parecer, a investigacao, de fato 
inevitavel, nao sera dificil para quem estiver trabalhando com essa espécie de 
material. Quase todas as pessoas que o fazem foram treinadas na metodologia 
pelos prdprios professores. Pode-se dizer que se trata de uma parte do 
adestramento literario sufista — 0 ponto em que se mostra que a literatura é o 
veiculo de experiéncias muito mais complexas do que as que se fazem no nivel 
literario, tais como sao usualmente compreendidas. 

Podemos analisar agora a misteriosa palavra “sufi”, causa de perplexidade 
e indagacao. Decodificada pelo esquema, vemo-la feita da maneira seguinte: S 
= 90; W = 6; F = 80; Y = 10. Estas sao as consoantes usadas na grafia da 
palavra, que totalizam 186. Para decodificar, temos de arrumar os numeros em 
centenas, dezenas e unidades, 100, 80, 6, que sao depois retransformadas nas 
letras equivalentes: 100 = Q; 80 = F; 6 = U. Estas letras podem ser rearrumadas 
de diversos modos, para formar raizes de trés letras em arabe, todas indicativas 
de algum aspecto do sufismo. A principal interpretagao é FUQ, que significa: 
“Acima, transcendente”. Em conseqiiéncia disso, chama-se ao sufismo filosofia 
transcendente. 

Os nomes dos autores e professores sufistas, escolhidos com o maximo 


cuidado, representam a qualidade, a formulagaéo ou a énfase que deve ser 


levada em conta na leitura das suas obras ou, pelo menos, da obra em que 
aparecem. 

Os sufis, portanto, nado abordam externamente os nomes dos professores 
como produto do meio (Bucara, Arabia, e assim por diante); nem como 
indicagdes de profiss6es (Quimico, Pintor, Fiandeiro). Os nomes tém de ser, 
primeiro, decifrados 

Attar, por exemplo, significa o Farmacéutico ou o Vendedor de Perfumes. 
No plano poético, esse nome é suficientemente descritivo. Decifrado, para 
chegar-lhe a esséncia, temos 0 nimero 280. Restaurando os nimeros em sua 
ordem de _ grandeza (centenas, depois dezenas), temos 200 e 80. 
Reconvertendo-os em letras: 200 = R; 80 = F. A palavra que representa a 
esséncia (dhat) é RF. Segundo nos diz o dicionario, essa palavra representa, em 
arabe, 0 conceito do “esvoagar de um passaro”. A obra-prima de Attar, A 
conferéncia dos pdssaros, faz referéncia a isso. Mais ainda, ele escolheu a raiz 
RF para transmitir seus sentidos alternativos: “brilhar (luz); piscar; brilhante 
(cor); ser sacudido pelo vento”. 

O brilho refere-se a intuicdo, o brilhante 4 projecdo do ensino e ao uso das 
cores pelos sufis. A sacudidela, usada nesta raiz como a de uma planta ao 
vento, significa 0 movimento dos exercicios do dervixe. Attar escolhe ainda a 
alegoria da planta porque o sufismo é de natureza crescente adaptavel, organica 
e necessaria, de acordo com seus seguidores. O vento, tomado como sacudidor 
da planta, é o vento divino, a forga impalpavel conhecida pelo efeito (sobre a 
planta), tanto quanto por outra coisa qualquer. 

Shams de Tabriz, 0 inspirador de algumas poesias de Rumi e, ao mesmo 
tempo, seu colaborador, é uma figura misteriosa para o externalista. 
Mencionado em literatura pelo apelido de zardoz, que significa, no idioma 
persa, “fiador de ouro”, disso inferiram as pessoas que ele exercia uma 
ocupagaéo mundana. O nome completo era Shamsuddin-1-Tabriz. Decifrado, 


verificamos tratar-se de um nome poético, cuidadosamente escolhido pelo 


método de Abjad. O verdadeiro nome, convertido e reconvertido em letras, 


99 


grafa-se khit, “fio, cordio”, e esta ligado a teia e também as particulas que 
parecem dangar aos raios do sol. Como o nome “Shams” também significa 
“sol” quando traduzido literalmente, 0 jogo de palavras torna-se 6bvio. Seus 
outros nomes, como parinda (o Voador), similarmente decifrados, produzem 
descri¢6es significativas. 

Nas palavras de iniciagaéo, o Abjad proporciona significados até mais 
profundos, familiares a todo sufi praticante. Ninguém pode ser professor de 
sufismo sem ter passado pela sucessao de experiéncias essenciais. Depois de 
passar por elas, o individuo se modifica, de modo que s6 continua sendo um ser 
humano comum no sentido é6bvio. Suas fung¢des mudaram e ele, agora, € um 
“pastor”. O que lhe confere esse carater? Uma cogni¢ao chamada “certeza” que 
o sufi iluminado, o “homem vitorioso”, ou “completo”, ora possui. Nesse ponto 
ele difere do homem comum, presa das flutuagdes da prdpria falta de 
estabilidade. Isso esta expresso nas derivacoes da palavra que denota certeza. 

A certeza significa orientac¢ao infalivel, e a palavra que a representa é 
yaqina, formada dos elementos YQN, a seguir transpostos em 160, divididos 
novamente em 100 e 60 e reconvertidos em QSS. Mostra 0 dicionario que essa 
palavra tanto significa “tirar o tutano do osso”, quanto “pastor”, ou “tornar-se 
padre”. Os sufis consideram, portanto, que a esséncia da certeza e sua 
expressao é a “recuperacao do proprio tutano, o pastoreio de outros, 0 exercicio 
da autoridade dominante usualmente concedida ao que se denomina um padre 
em religido mecanica”. Convém notar que o sufi nao pode beneficiar outra 
pessoa além dos limites em que sua fun¢ao é reconhecida por essa pessoa. 
Como pastor, acode as necessidades externas de um rebanho; como padre, 
possui as qualidades interiores para favorecer-lhe 0 progresso essencial. Para o 
sufi, este é o significado do padre — que tenha chegado a alguma espécie de 
certeza que 0 coloca em contato com uma dimensao maior, e que nao tenha 


sido criado mecanicamente pela ordem nem pelo estudo. O padre resulta de um 


desenvolvimento. Na religiao familiar nao existem padres assim. 

Podemos levar o método Abjad, quando usado por uma organizacao, mais 
longe do que em casos isolados. Nos circulos sufistas, em lugar de substituir os 
numeros, usa-se a rima ou 0 hom6nimo a fim de confundir os nao-iniciados no 
tocante ao simbolismo do ritual. Diversas sociedades misteriosas do Ocidente 
sao derivacoes de circulos sufistas, e pode-se facilmente remontar a sua origem 
conhecendo a organizacao sufista, a possibilidade histérica ou a linguagem 
secreta. Os construtores s4o uma. Outra sao os carvoeiros. 

Em arabe (e, portanto, no persa), a palavra FeHM, da raiz semitica FHM, 
significa “compreender, perceber”. Dai dertvam as palavras “fazer uma pessoa 
compreender’’, etc. 

Um circulo sufista chamado fehmia (“os percebedores”) remonta sua 
ascendéncia filosdfica a Bayazid de Bistam. Ha duas letras “h” em arabe. Uma 
palavra que utilize o segundo “h” também se pronuncia como FeHM, mas 
significa carvoeiro ou negociante de carvao. 

Para comemorar esse fato no ritual, os seus membros passam realmente 
carvao no rosto. Os macgons sao chamados, em alguns dicionarios drabes, 
queimadores de carvao ou carvoeiros. 

Uma sociedade secreta italiana, originalmente consagrada a fazer o bem e 
a finalidades de protecéo miitua, era chamada de carbonari, os carvoeiros. 
Diante das provas hist6ricas, geograficas e lingtifsticas, nado pode haver duvida 
nenhuma de que se trata de uma forma deteriorada dos percebedores. De 
acordo com o saber sufista, quando o elemento dinamico de um professor vivo 
deserta um circulo, este se torna iterativo e perde sua qualidade interior. Seja 
qual for a verdade disso, os carbonari sio um exemplo excelente para se 
estudar. 

Consoante o mito da sua fundagao, o rei Francisco I da Franga (morto em 
1515) estava cagando quando se extraviou e foi parar na Escécia, que limitava 


com Os seus territ6rios, onde os carvoeiros 0 encontraram e ajudaram. Nao 


eram, porém, pessoas comuns, mas um bando de misticos, instrufdos por um 
velho sabio. Francisco juntou-se a eles e passou a ser o seu protetor. Se 
compreendermos que o pais que faz divisa com a Frang¢a é a Espanha, e nao a 
Escocia, e, além disso, uma Espanha sufistizada ( 1 ), comegamos a ver outra 
linha de conexéo com os sufis carvoeiros. “Escécia” parece nao ter sido um 
erro, como se supd6s, mas um nome cifrado de Espanha, o que é confirmado 
pelo fato de os macons também proclamarem que suas primeiras lojas foram 
fundadas na “Escocia’’, e falarem em “ritos escoceses”’. 

Apéos terem sido uma sociedade mistica, os carbonari se fizeram éticos e, 
em seguida, politicos. Inimeros macons se juntaram a eles ( 2 ) . Ha muitos 
outros pontos de semelhanga entre o circulo sufista e o italiano. Gravuras de 
reunides dos carbonari mostram os membros dispostos de maneira idéntica a 
dos sufis nas reunides. A menor unidade dos carbonari intitulava-se baracca, 
“choca”. 

Mas entre os sufis carvoeiros, a palavra baraka designa reuniao, a 
principio um sinal para convocar reunides. Nao menos interessante é 0 fato de 
terem os sufis carvoeiros a fama de poder dar uma baraka (bén¢ao) as noivas 
nos distritos rurais. Na Inglaterra, até hoje, as noivas costumam chamar os 
limpadores de chaminés — com 0 rosto sujo de fuligem — para dar-lhes um 
beijo logo apos a cerimOnia do casamento. El-Aswad, o Homem Negro, é uma 
figura importante e misteriosa nos relatos de ritos de feitigaria (cerimOnias nao- 
catdlicas) em muitas partes da Europa, procedentes tanto do norte europeu 
quando da Espanha arabizada ( 3 ). 

Milhoes de palavras poderiam ser escritas sobre significados sufistas 
ocultos. As vezes, encerrados em frases, mas nao muito significativos no 
sentido aparente, sAo repetidos com um fervor desconcertante para os nao- 
iniciados. Aqui esta um deles: “Procura o conhecimento, nem que seja na 
China”. A expressao, que esta em todos os labios sufistas, tem mais do que um 


sentido literal ou mesmo figurativo que se descobre quando se analisa o 


emprego da palavra “China”, interpretada através da linguagem secreta. 

“China” é a palavra cifrada que indica concentracéo mental, pratica dos 
sufis, pré-requisito essencial ao desenvolvimento sufista. A expressao é 
importante, em parte, porque proporciona um exemplo da coincidéncia de 
interpretagao possivel tanto na lingua arabe quanto na persa. Nenhuma delas 
tem qualquer conex4o real com a outra. O fato de que a palavra “China”, em 
ambas, embora grafada e pronunciada de maneira diferente, representa, 
decifrada, substancialmente 0 mesmo conceito, confere a essa expressao uma 
significa¢gao especial para o sufi. 

Este €é o método de decifragao: 

CHINA. Em arabe, SYN (letras Saad, Ya, Nun). Numeros equivalentes: 
90, 10, 50. Somadas, essas letras dao como resultado o numero 150. Dividido 
por centenas, dezenas e unidades: 100 + 50 (nao sobraram unidades). 
Retraduzidas em numeros: 100 = Q, mais 50 = N. Qe N recombinam-se para 
formar uma palavra: QN. A palavra QN (na forma QaNN) simboliza, em arabe, 
o conceito de “examinar minuciosamente, observar’, e ¢ tomada, por 
conseqiiéncia, como simbolo de concentracao, foco. A injuncao agora é deste 
teor: ““Procura o conhecimento, nem que seja na concentracgao (da mente)”. 

CHINA. Em persa CHYN (letras Che, Ya, Nun). Numeros equivalentes: 
3, 10, 50. Antes de ser traduzida em numeros, a letra persa Che (CH) é trocada, 
primeiro, pelo seu equivalente mais pr6ximo no esquema de Abjad, que é J. O 
montante das trés somas foi 3 + 10 + 50 = 63. Dividido esse resultado em 
dezenas e unidades, temos: 60 + 3, nimeros que, retraduzidos em letras, dao: 
60 = SIN; 3 = JIM. A palavra que nos compete determinar agora é uma 
combinagao de 5 e J. Sj (pronuncia-se sajj) significa: “rebocar ou revestir, 
como se fosse de barro”. Se invertemos a ordem das letras (mudanca 
permissivel, uma das pouquissimas permitidas pelas regras), teremos a palavra 
jS, que se pronuncia jass e que quer dizer: “proceder a uma investiga¢ao a 


respeito de uma coisa; esquadrinhar circunstanciadamente (coisas escondidas); 


averiguar (noticias)”. Essa € a raiz da palavra que designa “espionagem”; é por 
isso que ao sufi se chama o Espia do Coragao. Para o sufi, o esquadrinhar com 
O proposito de encontrar coisas escondidas equivale, do ponto de vista poético, 
ao motivo para concentrar a mente. 

Nos documentos oficiais, e quando se referem uns aos outros, os carbonari 
sempre usaram a expressao “bons primos”. Eis ai um exemplo interessante de 
traducao do arabe, como também da transposicao de raizes semiticas, através 
da aliteragéo, para outro idioma — neste caso o italiano. “Bom primo” em 
arabe é a mesma palavra empregada em relacdo aos antigos sufis mencionados 
no Corao, os mugaribin, os Proximos, “parentes chegados’’. O radical semitico 
QRB, do qual deriva a palavra, é inteligentemente perpetuado na primeira 
silaba da palavra italiana “carbonari”’, 0 som K-R-B. Existem muitas outras 
semelhangas dessa natureza neste e em outros usos de sociedades de iniciagao, 
que, em sua maioria, terao de ficar escondidas dos profanos, pois ainda estao 


em uso. 


Notas: 


(1) A ultima grande expulsado dos muculmanos da Espanha verificou-se 
em 1609, quando se deportou um milhdo de mouros impenitentes. No tempo de 
Francisco I, nada é mais provdvel do que a existéncia de associacoes fugitivas 


de sufis, que vagueavam pelas florestas, instruidas por “ancidos””. 


( 2 ) Podem-se considerar, portanto, os significados secretos em rituais e 
idéias difundidas da Espanha, como que “em suspensado” ou fossilizadas em 
muitos sistemas contempordneos, em que o significado original se perdeu. E 
importante notar que até na Espanha de hoje alguns desses significados sao 
mais claros para simples camponeses do que para o erudito ndo-arabista do 


norte da Europa. O professor E. G. Browne, célebre orientalista, informa que, 


no principio deste século, os camponeses espanhois ainda utilizavam, para 
escrever cartas de amor, uma escritura drabe adulterada. (E. G. Browne, 


Literary bistory of Persia, Cambridge University Press, 1956, vol. I, pag. 9.) 


( 3 ) Diz-se que, na época de Luis XVIII e Carlos X, mais de dez mil 


macons de Paris eram também iniciados carbonari. 


15 - A linguagem secreta 


II Os construtores 


“Ndo faca caso das idéias fixas e dos preconceitos. E enfrente o que ha 
, 


de sera sua sorte.’ 


Xeque Abu-Said Ibn Abi-Khair 


“O sufi-ismo”, disse sir Richard Burton, foi “o parente oriental da 
maconaria.”( | ). Fosse Burton macgom ou nao, é fora de dtvida que era sufi. 

A magconaria tem sido apoiada por pessoas distintas em muitos paises, 
insultada e perseguida, ligada a politicos, reduzida a informalidade relativa das 
brincadeiras de graves homens de negécios, penetrada pela rosa-cruz, atacada 
como impostura judaica pelos nazistas. Nao seria decoroso para um magom 
dissertar em publico sobre qualquer parte do simbolismo ou das crengas da 
franco-macgonaria — na verdade é até mais do que provavel que os membros 
tenham jurado, em segredo, nao revelar nenhuma parte dos trabalhos da 
fraternidade a quantos nao sejam iniciados. A fonte de material magdnico que 


podem conseguir os nao-iniciados sera, portanto, francamente parcial — os 


trabalhos internos da magonaria revelados por renegados e, provavelmente, por 
adversarios. 

Quando se faz um estudo de toda a literatura disponivel que alega conter 
segredos mac6nicos, aparecem contornos definidos que se podem, 
justificadamente, considerar participantes da formacaéo de uma quantidade 
razoavel de informag6es verdadeiras, com base no principio de que onde ha 
fumaca ha fogo. Mas, seja como for, 0 que interessa ao sufi é o fato de que 
grande parte do material que se proclama parcial ou integralmente macgd6nico 
coincide com as praticas cotidianas de iniciagao sufista. 

Ou a maconaria, como proclamava Burton, derivou dos sufis, ou a 
substancia das freqiientes e numerosas revelagdes, que podem nao ser 
macOnicas, sao, de fato, revelagdes de um culto sufista diferente da macgonaria. 
Para as finalidades deste estudo, abordaremos esta parte emocionante da 
investiga¢ao da Unica perspectiva aberta para nds. Buscaremos paralelos entre 
oO que os divulgadores afirmam ser a maconaria e 0 que conhecemos das 
escolas sufistas. 

Um dos melhores métodos de acompanhar a transmissao arabe-sufista 
para o Ocidente é através da terminologia. Quando se usa certa palavra de 
significagao esotérica, geralmente vale a pena estuda-la e procurar um paralelo 
entre os dois sistemas. A palavra fundamental que mais se emprega nas 
revelagdes macOnicas se compoe das trés letras hebraicas A, B, L. Feita a 
transliteragdao para as letras arabes, verifica-se que a palavra é a senha da 
sociedade sufista denominada “os construtores” (al-Banna); e a palavra arabe 
para designar 0 macom é também al-Banna. Longe de terminarem aqui, os 
paralelos estao apenas comecando. 

Como no caso dos trovadores (TRB, raiz arabe), os construtores (os 
primeiros a florescer sob esse nome, segundo dizem, no século IX) escolheram 
essa palavra triliteral com cuidado, procurando no dicionério um termo que 


abrangesse a maior quantidade possivel de aspectos da sua organizacao. O 


resultado, analisado pela declina¢éo da raiz arabe da maneira normal, fornece 


esta lista das caracteristicas da escola: 


ABL= monge, sacristao, etc.; hierofante 
ALB= reunir pessoas; agrupar 

LaBA= parar, deter-se num lugar; 
BaLA=dar uma coisa, ser benfazejo; 


BAL= coracao, mente; atencao; estado; ousadia; bem-estar 


Mesmo sem outras informa¢6es existentes acerca desta escola sufista, ja 
podemos respigar alguma coisa da sua organizacao e objetivos através da 
decomposi¢ao da palavra secreta. A primeira palavra inculca a iniciacgao, a 
segunda a congregacao, a terceira as fases do Caminho dos sufis, a quarta a 
doa¢ao (de amor e caridade, que eram os seus meios de expressao), a quinta 
varios aspectos de suas atividades e adestramento. Por que foi a palavra escrita 
em hebraico e nao em arabe? Alguma mAo ulterior remodelou as origens arabes 
da maconaria numa forma mais aceitavel a pessoas de tradicao judaico-crista; e 
podemos inferir seguramente dos materiais publicados que foi exatamente a 
uma comunidade como essa que se dirigiu a forma moderna da macgonaria, tal 
como a conhecemos no Ocidente. 

Para os sufis construtores, as trés letras simbolizavam trés posturas de 
meditacao. A letra cufica alif era a posicgao genuflexa. Acredita-se que Dhu’l- 
Nun Misri, um dos maiores professores sufistas, a formulou desse modo. 
Tornou-se poderosa na Turquia durante o século XVI. Escritores ocidentais 
dizem que “é estranhamente semelhante aos magons”. Foi ilustrada por um 
esquadro de desenhista, simbolo primordial dos magons. Em arabe, mais uma 
vez, a palavra “esquadro” é RBA — que sumaria muito bem a meditagao em 
seu significado alternativo de “espera, sujeigao”. A segunda letra, ha, é escrita 


em letras drabes como um barco com um ponto debaixo dele, que forma um 


diagrama razoavelmente passavel do seu simbolo — 0 nivel — também usado 
na maconaria, e transmite a significagaéo emblematica de “prostracao e 
concentra¢gao”. A letra final, Jam, compara-se a uma corda. Sua forma, muito 
parecida com um gancho ou com um pedaco curvo de corda, significa para 0 
Construtor “a corda que une a todos”. 

Existem, segundo os sufis, noventa e nove nomes ou atributos divinos. O 
desenvolvimento do efeito de todos eles produz o individuo completo. O 
centésimo nome é um segredo, e s6 se torna conhecido do Aspirante depois que 
este se imbui do espirito dos outros. O numero 33, usado pelos construtores, 
denota um ter¢o do sistema total de treinamento que produz o primeiro grau de 
ilumina¢gao. No sistema numérico do alfabeto arabe (onde cada letra tem um 
numero), 33 nos da: 30 = letra L; 3 = letra J. Esta 6 a tnica maneira como o 
numero pode ser dividido por esse sistema. Se se consideram as letras L e J 
capazes de formar uma palavra, elas constituem a senha ou o significado 
iniciat6rio do primeiro ter¢go da iluminagao sufista. Existe uma palavra LJ ou 
JL em arabe? Existe. Existem ambas. LJ quer dizer “chama” e, 
suficientemente, representa a iluminacao, 0 desejo ardente do amor. JL quer 
dizer “ilustre”. A espada flamejante, emblema magcénico, é usado pelos 
construtores para corresponder a esse significado — os trinta e trés nomes. 

Que dizer do centésimo nome? Por mais estranho que seja, parece ser o 
original (agora adulterado) do curioso simbolo semelhante a um G encontrado 
no interior da estrela ma¢énica em objetos demonstrativos de privilégios reais. 
No culto dos construtores, o G é a letra drabe Q, muito parecida ( 2 ). EQ 
simboliza 0 segredo, o elemento final. Na mesma notacao arabe de letras e 
numeros, Q equivale ao nimero 100. 

Esse método de cédigos dentro de cédigos, com o emprego de letras e 
numeros para comunicar assuntos que sd os iniciados compreendem, é 
caracteristica dos poetas dervixes; e visto que ocorre numa quantidade 


exagerada de ocasides para ser mera coincidéncia, 0 emprego macdnico e o 


sufista sao idénticos. Levemos a questéo um pouco mais adiante. Se 
acrescentarmos a letra Q, 0 poder oculto, a palavra trilitera ALB, omitindo, ao 
pronuncia-la, a letra A, teremos em arabe mais um panorama de significados 


ocultos: 


Q-ABL = de antemAo, primeiro, antes (primazia do culto) 
Q-ALB = coracaéo (simbolo sufista da contemplagéo e do contato 
metafisico interior)( 3 ) 


L-aQB = titulo honorifico (a distingao do culto). 


E, seja sem querer, seja de caso pensado, adicionadas uma a outra 
segundo a notacao arabe, as trés letras Q, L, B produzem 132, que pode ser lido 
como 32 + 1 = 33, 0 que, de acordo com os construtores, €é uma intima¢ao do 
ensino secreto transmitido com grande sigilo por alguém cujo nome, calculado 


pelo mesmo método em 4rabe, proporciona o numero 33. E assim, 0 escrevem: 


M = 40 
H = 8 
M = 40 132 
M = 40 
D= 4 


A palavra, escrita consoante a ortografia arabe, 6 Maomé. Estamos agora 
na fase em que os construtores revelam que o saber sufista praticado por eles 
fazia parte do ensinamento secreto do préprio Maomé. 

Os construtores sufis increvem o numero 33, ou a letra Q, no interior de 
um pentragrama e, aS vezes, numa estrela composta de dois triangulos. Em 
outras tradigdes esotéricas, explicam-se esses triangulos superpostos como 


representativos dos principios masculino e feminino, como 0 ar e o fogo, etc. 


Para o construtor sufi, todavia, o triangulo inferior é o numero arabe 7. O 
superior é 0 contorno do numero 8. E, vistos em conjunto, os seis lados dos 
dois tridngulos compreendem o numero 6. Isto, para eles, significa a série 786. 
E 786 é a formula religiosa Bisrnillah ar-Rahman, ar-Rahim, reduzida a 
numeros pela substitui¢ao direta. O sentido da frase 6 0 mesmo que se encontra 
num crucifixo da Irlanda do século IX — em nome de Ala, 0 Benfazejo, o 
Misericordioso. 

A Caaba (templo ctibico) de Meca foi reconstruida em 608 d.C., quando 
Maomé tinha trinta e cinco anos de idade, e cinco anos antes de ele iniciar o 
seu ensinamento. Construiu-se 0 templo com trinta e uma camadas de pedra e 
madeira( 4 ). Ajuntam os sufis: “com a Terra e o Céu, trinta e trés”. 

N@o seria correto continuar apresentando material que tanto os franco- 
macons quanto as confrarias organizadas de dervixes possuem e consideram da 
mais alta importancia iniciatéria ( 5 ). Existem, porém, fatos incidentais que se 
podem mencionar e que sao de interesse geral. No dizer de alguns dos seus 
historiadores, a franco-maconaria chegou a Inglaterra no tempo de Aethelstan 
(cerca de 894-939), o rei saxao que colocou a Inglaterra em estreito contato 
com o resto da Europa. Sua vida cobriu quase 0 mesmo periodo da do ilustre 
sufi espanhol Ibn Masarra (883-931), cuja escola iluminista exerceu tremenda e 
continuada influéncia sobre 0 pensamento ocidental, como verificaram os 
historiadores que versaram sobre tais assuntos. Foi durante 0 mesmo século 
que Dhu’l-Nun, 0 egipcio, sufi e suposto fundador da ordem dos dervixes 
construtores, viveu e ensinou. Diz-se que Dhu’l-Nun, reverenciado por todos 
os sufis, era de origem nubia (“negra”), 0 que proporciona uma conexao com a 
adogao de “negro” (fehm) e “conhecimento, compreensao” (fehm) pela escola 
dos dervixes carvoeiros, que associamos aos carbonari. 

“Negro” é também outra palavra para designar o Egito, derivada, segundo 
se diz, da cor do solo. A arte negra, no dizer de muitos, nada mais é do que “a 


arte egipcia”, ou a “arte da compreenséo”’. Por um processo mental semelhante, 


poder-se-iam traduzir as virgens negras da Idade Média por as “virgens 
sabias”. A confusao entre a arte negra, a arte hermética e os segredos egipcios 
tem aparecido e reaparecido através da literatura medieval. O mal-entendido sé 
existe gracas a ignorancia dos estrangeiros acerca da similaridade entre “negro” 
e “sabio” em arabe. 

A relagao entre arte negra, alquimia e rosa-cruz desorientou muitos 
estudiosos, que supuseram, em sua maior parte, que todas essas coisas s6 foram 
confundidas pelos europeus da Idade Média mercé da sua credulidade geral e 
do desejo de penetrar segredos e encontrar ensinamentos ocultos. 

A conex4o entre os relicarios e os macons pareceu absurda a muita gente, 
ou uma espécie de falsa associacgao. Um relicario ha de ser macom. Seu ritual 
baseia-se confessadamente num mito e num ritual ligados ao Templo Sagrado 
de Meca. Que possivel conexao, pergunta-se as vezes, poderia haver entre o 
templo de Meca dos muculmanos e 0 Templo de Salom4o e sua construcao? 
Na realidade, pode haver uma conexao muito estreita. Repare-se primeiro que 
as acusacoes proferidas contra os antigos sufis inclufam a terrivel alegacgao de 
que um arremedo das cerim6nias de peregrinagao a Meca poderia ser levado a 
efeito em qualquer lugar com a mesma validade de que se reveste a 
peregrinac¢ao verdadeira. Em segundo lugar, seja-nos permitido lembrar que o 
grande professor sufista Maaruf Karkhi (morto em 815) € conhecido como 
filho de Davi, e também como “rei”, apelacao sufista comum. O filho de Davi, 
por associacgao, era Salomao. Foi Salomao quem reconstruiu 0 templo. Por que 
filho de Davi? Porque Karkhi era discipulo do ilustre professor Daud el Tai. E 
Daud, em arabe, quer dizer Davi. 

Esse Davi morreu em 781. Menos de um século antes, por volta de 691, os 
sarracenos reconstruiram o Templo de Salom4o no sitio agora conhecido como 
o Domo da Rocha. Este, e nao um templo anterior, é 0 que teve por servidores 
os Cavaleiros Templarios, acusados de pendores sarracenos. Nao foi por acaso 


que, apds a dissolugao da Ordem dos Templarios, os franco-macons lhes 


adotaram as tradig6es. 

Nao se deve esquecer que a Caaba (literalmente, 0 “cubo”) ¢ 0 templo 
quadrangular de Meca. A “pedra negra” de Meca esta colocada no canto 
externo da Caaba. E, assim, corretamente descrita como a pedra da Caaba 
(cubo), facilmente traduzivel por “pedra cubica”. E também se chama hajarel 
aswad (pedra negra). “Negro”, como ja observamos, traduz-se por “carvao”, e 
a “pedra de negro” pode ser trasladada para hajarel fehm, “pedra da sabedoria’’, 
ou até “pedra do sabio”. O segundo lugar em importancia para todos os 
muculmanos € o local santificado conhecido como o Templo de Salomao na 
Palestina. 

Conforme a tradicao sufista, um grupo dos primeiros sufis classicos se 
reunia no templo de Meca e se devotava ao seu servico. Por ocasiao da queda 
de Jerusalém diante dos arabes, o primeiro ato dos muculmanos foi dirigirem- 
se ao sitio em que se construira o Templo de Salomao a fim de conquista-lo 
para o islamismo. Que a tradicao sufista prosseguiu no que tange ao Domo da 
Rocha é evidenciado pelo fato de suas decorag6es interiores subseqiientes 
conterem desenhos simbdlicos sufistas. Igrejas templarias e outras indicagdes 
mostram a influéncia da versdo sarracena do templo salom6nico. 

Por duas linhas se difundiu essa doutrina para 0 Ocidente — inicialmente 
através da Espanha sarracena, com ou sem a amdalgama de idéias judaicas 
(porque os judeus cooperaram ativamente com os cabalistas arabes), e depois 
por meio dos cruzados, quando membros do culto conhecido como o dos 
construtores podem ter encontrado rituais similares entre os dervixes do 
Oriente Préximo. 

Finalmente, o motivo da escuridao-e-luz atribuido a franco-macgonaria tem 
paralelos dervixes tao pr6ximos que, por si sos, bastariam para maravilhar-nos. 
Os dervixes referem-se a luz como verdade, iluminac¢ao. Ja tivemos ocasiao de 
observar que o negro esta associado a sabedoria (é hom6nimo dela em drabe); e 


o branco também representa a compreensao. Conhecer o verdadeiro significado 


de sabedoria e de luz, de bom e de mau, da verdadeira “escuridao” do ignorante 
é o ponto central da atividade dos dervixes. Neste sentido, os sufis dependem, 
em ultima analise, do Verso da Luz do Corao (Sura 24, 35), que diz: “Os atos 
dos recusadores sAo como a escuridao: treva sobre treva. Nao tem luz alguma o 
que nao tem a luz de Ala”. Esse tema é tratado circunstanciadamente por 
Ghazali, que sabemos haver influido em todo o Ocidente escolastico. Ele 
escreveu um livro sobre o assunto da luz e da escuridao — 0 Nicho das luzes. 

O emprego do tema da luz e da escuridao pelos dervixes continua através 
da literatura. Uma bela amostra esta no Jardim secreto de Shabistari, composto 
em 1319: “O caminho do dervixe é escuro em ambos os mundos; essa, 
contudo, é apenas a escuridao que no horizonte do deserto alegra 0 viandante e 
diz que as tendas estao proximas...Depois de um dia de trevas fulge a luz”. 

A tradugao de Johnson Pasha (O didélogo do Gulshan-i-Raz, Cairo, 1903), 
seja de fontes mag6nicas, seja de fontes dos construtores, nao é desconhecida 
na literatura inglesa. Pope, por exemplo (Dunciad, livro IV), poderia estar 


usando uma alegoria sufista quando escreveu: 


“Da escuridao visivel, so tiram o bastante. 
Metade para mostrar, metade para velar, o intento 


profundo”. 


Gracas ao nosso conhecimento do emprego dos dervixes, podemos 
interpretar a mensagem misteriosa contida numa curiosa e repetida marca 
magOnica que se vé em edificios medievais, a marca que se parece com oO 
algarismo 4. Se os macons profissionais da Idade Média estavam ligados as 
ordens do dervixes do Ocidente, como por certo 0 estavam os construtores 
orientais, temos aqui uma mensagem oculta. 

O diagrama sufista conhecido como o Quadrado Magico de 15 é 


desenhado do seguinte modo: 





As linhas de nimeros (de | a 9) deste quadrado totalizam sempre 13, 
sejam quais forem as que se adicionem. Usa-se 0 quadrado na cabala como 
cédigo por cujo intermédio se transmitem mensagens, tracando linhas para 
ligar os numeros que se pretendem enfatizar. A marca magOnica que estamos 


considerando tem, mais ou menos, 0 seguinte aspecto: 


Se colocarmos essa figura sobre o quadrado, leremos os numeros 
envolvidos na mensagem. O tracado cruza todos os quadrinhos do desenho, 


exceto 0 ocupado pelo nimero 8. 





O 8 simboliza o numero da expressao perfeita, 0 oct6gono, o qual, entre 
outras coisas, representa o cubo. A figura também cobre 8 de um total de nove 
quadrinhos. O significado aqui é 0 seguinte: “O 8 (equilibrio) é 0 caminho para 
o 9”. O 9 representa, em arabe, a letra Ta, cuja acep¢ao oculta é “conhecimento 
secreto”. 


Da-se ao desenho uma importancia maior quando se compreende que a 


figura parecida com um 4 ligado a uma haste (as vezes uma curva) também 
representa aproximadamente a palavra arabe “hoo” — palavra littrgica dos 
dervixes, entoada a fim de produzir estados extaticos. 

Torna-se ainda mais provavel que os magons estejam ligados a alquimia 
através desse unico sinal pelo fato de ter sido 0 quadrado magico encontrado 
em uso na China e ali associado, por recentes pesquisadores alquimicos, nao sé 
a alquimia do tipo simbdélico mas também 4 tradicao taoista. Se forem 
necessarias outras indicagdes, poderemos aditar o fato de que o mesmo 
quadrado magico foi usado por Geber, patrono da alquimia oriental e ocidental, 
e também (como observa o professor Holmyard) pela sociedade sufista a que 
ele pertencia. 

Longe de constituirem grupos isolados, empenhados em coligir, de modo 
irregular e fortuito, um saber misterioso e desconexo, os alquimistas, franco- 
macons, rosa-cruzes, carbonari e outros estavam quase_ certamente 
entremisturados, por causa dos constituintes sufistas simbdélicos de seu objetivo 


original — 0 desenvolvimento da consciéncia humana. 


Notas: 


(1 ) F. Hitchman, Burton, vol. I, pag. 286. 


( 2 ) Em arabe coloquial, 0 Q pode soar como G, mormente quando 


falado por estrangeiros. A tendéncia é ainda mais acentuada em paises que 


usam palavras arabes, mas cuja lingua ndo conhece o som gutural do Q. 


(3 )Ver anotagdo “QALB”’. 


( 4 ) Azragi, citado por Wistenfeld, em Creswell: Early Muslim 


architecture, Londres, 1958, pdg. I. As duas outras camadas  sdo, 


naturalmente, a terra e o céu, de acordo com o simbolismo sufista. 


J 


(5 )A respeito de um intercdmbio secreto, ver anotagdo “Pontos”. 


16 - A linguagem secreta: 


III A pedra filosofal 


“No fundo do mar ha riquezas incomparaveis. 
J 


Mas se queres seguranca, busca-a na praia.’ 


Saadi, Jardim das rosas 


Robert de Chester, inglés que estudou na Espanha sarracena, apresentou a 
alquimia a cristandade da Idade Média numa obra que acabou de compor em 
1144. Tratava-se da traducao de um livro arabe e, nela, como anota o professor 
Holmyard (Alchemy, Londres, 1957, pag. 103), o  tradutor afirma 
categoricamente que essa ciéncia nao era, entao, conhecida do “mundo latino”. 

Desde essa época tem havido luta entre as duas interpretagdes da “arte”. 
Seu proposito era liberal, ou era a alquimia um sistema de desenvolvimento 
espiritual ou mental? Quase inevitavelmente, muitos pesquisadores nao se deram 
conta de que ela era atacada tanto do ponto de vista quimico quanto do ponto de 
vista da iniciagao. Disso resultou proclamarem alguns que a alquimia foi a 
precursora da quimica, exclusivamente preocupada com a produc¢éo da pedra 
filosofal; ao passo que outros afirmam haver ela derivado das primeiras 
tentativas de dourar ou chapear metais e fazé-los passar por ouro ou prata; e 
outros ainda véem nela uma arte sublime que lida tao-somente com as 


potencialidades da consciéncia humana. 


Os fatos s4o muito menos complicados do que pareceram aos que nao 
ligaram a alegoria sufista ao que é, muitas vezes, mera literatura derivada. 
Cumpre lembrar, em primeiro lugar, que as pessoas indiscriminadamente 
agrupadas como alquimistas, e cujo trabalho tem sido, tantas vezes, tratado 
como um todo, na realidade constituem varias espécies diferentes de pessoas, 
que trabalham ao longo de linhas diferentes ou andlogas. 

Férmulas de ourives, muito antigas, nao so prova de que os misticos nao 
empregavam a terminologia alquimica. Duas pessoas, cada uma das quais 
imagina haver obtido o elixir, podem perfeitamente ser, num caso, um charlatao 
e, no outro, um mestre mistico. Copiosa evidéncia na literatura da Idade Média 
aponta para uma luta constante por uma forma de desenvolvimento mental, 
expressa em terminologia alquimica. 

O engano nfo foi retificado quando o quimico francés M. P. E. Berthelot, 
em 1888 e em 1893, examinou extensa variedade de documentos alquimicos. 
Trabalhador consciencioso, descobriu que os mais primitivos de que havia 
noticia tinham menos de dois mil anos de idade. Além disso, encontrou livros 
com férmulas metalirgicas para trabalhar e colorir metais —- manuais de 
artifices em que os textos eram misturados com certa dose de espiritualismo. 
Chegou-se a conclusao, antes de haver nascido a maioria dos leitores deste livro, 
de que a alquimia era uma aberracgao, uma degeneracao da metalurgia e de uma 
quimica muito antiga praticada pelos gregos no Egito. 

Nao se examinou o material a luz da idéia de que a alquimia era a 
terminologia adotada por uma escola de ensino para a projecaéo de sua 
mensagem alegorica, nascida completamente fora do contexto dos metais. 

A literatura da alquimia, globalizada como um fendmeno, é tao imensa que 
existéncias inteiras se gastaram na tentativa de compreendé-la. Inclui 
falsificagdes de maior ou menor plausibilidade em grego, latim, arabe e linguas 
ocidentais posteriores. Esses escritos, nao raro, so incoerentes, impregnados de 


simbolismo e atravessados de alegorias e de estranhas imagens, como drago6es, 


cores cambiantes, espadas refulgentes, metais e planetas. 

A suposi¢ao de que a busca da transmutagaéo é uma empresa nascida da 
compreensao err6nea de documentos de artesAaos nao basta para explicar a 
utilizagao sistematica da terminologia pelos alquimistas. Lendo as palavras 
arabes cujos equivalentes latinos foram escolhidos pelos tradutores, podemos 
julgar, pelo uso que faziam desses termos, se os latinos estavam tentando a 
verdadeira transmutacgao dos metais ou alguma outra coisa. Ou seja, podemos 
identificar os quimicos pelos espiritualistas. Este € um dos instrumentos que 
descerram a hist6ria da alquimia medieval. 

Precisamos comecgar numa fase anterior, com o pai da alquimia tal qual a 
conhecemos, Jabir Ibn el-Hayyan. Jabir foi reconhecido nao sé pelos alquimistas 
arabes mas também pelos europeus, como o patrono dessa arte a partir do século 
VIII. Toda a alquimia que conhecemos desde aquele tempo contém a doutrina 
dos trés elementos — sal, enxofre e merctrio, que precisam ser corretamente 
combinados para produzir o Ouro Filosdéfico. Acentuam muitos alquimistas, e 
podemos dizer que todos o fazem, que essas substancias nao sao as mesmas que 
conhecemos como sal, enxofre e merctirio. Além disso, lembra o professor 
Holmyard que foi Geber, nome pelo qual Jabir era conhecido no Ocidente, quem 
apresentou a doutrina do enxofre e do mercurio, que “parece nao ter sido 
conhecida dos antigos”’. 

A alquimia, tal como se praticou desde o século VIII, traz a marca de Jabir 
Ibn el-Hayyan. Quem era ele, e que queria dizer com o seu enxofre e 0 seu 
mercurio? De acordo com os livros latinos e arabes, Jabir recebeu a alcunha de 
El-Sufi, o Sufi( 1). 

Reconhece, em suas obras, o irmao Jafar Sadiq (700-765) por seu mestre, e 
refere-se a ele nos termos mais respeitosos. E Jafar Sadiq é o grande professor 
sufista cujo nome figura em quase todas as “cadeias de transmissao” da ciéncia 
do sufismo, denominada alquimia por autoridade como Rumi e Ghazali. Ghazali 


da até a um dos seus livros mais importantes o nome de A alquimia da 


felicidade. Ibn El-Arabi diz que os “Grandes Nomes” se chamam ouro e prata. 

O que é a pedra sofistica, a pedra filosofal, como Ihe chamam, que seria 
capaz de transmutar metais vis em metais preciosos? Basta-nos aqui retraduzir 
certas palavras para o arabe, e ver qual é 0 seu emprego técnico entre os sufis, 
para se saber sobre o que falava Jabir. 

A regeneracgao de uma parte essencial da humanidade, consoante os sufis, é 
a meta do género humano. A separacao entre o homem e sua ess€ncia é a razao 
da sua desarmonia e insatisfacao. Ele busca a purificagao da escoria e a ativacgao 
do ouro. O meio de consegui-lo encontra-se dentro do homem — é a pedra 
filosofal. A palavra drabe que designa pedra esta associada 4 que significa 
“escondido, proibido”. Dai que o simbolo da pedra fosse adotado de acordo com 
a regra normal de assonancia vigente entre os sufis. 

A pedra, a coisa escondida, tao poderosa, é também chamada “azougue” no 
Ocidente. De acordo com os orientalistas, azougue provém de uma de duas 
palavras — el-dhat (ou ez-zat), que significa esséncia ou qualidade interior; ou 
zibaq, merctirio. A pedra, conforme os sufis, é dhat, esséncia tao poderosa que 
transforma tudo o que entra em contato com ela. E a esséncia do homem, que 
participa do que as pessoas chamam de divino. E a “luz do sol”, capaz de erguer 
a humanidade até uma nova etapa. 

Podemos ir ainda muito além. Trés elementos concorreram para a produ¢éo 
do dhat, depois de submetidos ao “trabalho”, tradugao da palavra amal. Esses 
elementos sao o enxofre (kibrit, homénimo de kibirat, “grandeza, nobreza’’); sal 
(milh, homénimo de milh, “bondade, saber’); e mercurio (zibag, que tem as 
mesmas raizes de “abrir uma fechadura, quebrar’’)( 2 ) . 

Enquanto nao soubermos como se usavam as palavras e a que equivalem, 
nao poderemos decifrar a alquimia. O prdprio Ibn El-Arabi revela dois dos 
significados quando diz que o enxofre representa o divino e o mercurio, a 
natureza. A interagao na propor¢ao correta produziu 0 azougue, a esséncia 


enobrecida. Na traducao para o latim perdeu-se a assonancia que tinham as 


obras sufistas, mas sua interpretagaéo continuou (em proveito dos nao-drabes) 
nos livros escritos em lingua persa, como A alquimia da felicidade, de Ghazali. 

Afirma-se outrossim que a transmissao da ciéncia da alquimia esteve em 
mao de antigos mestres, alguns dos quais s4o nomeados. Estes, consoante os 
autores orientais e ocidentais, também incluem Hermes, conhecido dos arabes 
como Idris. Os autores e praticantes ocidentais admitem a transmissao a partir de 
Hermes, de tal modo que denominam amitde a alquimia arte hermética, e assim 
a conhecem desde que aceitaram dos arabes essa origem. 

O historiador hispano-drabe Said de Toledo (morto em 1069) da essa 
tradi¢ao relativa a Tot, ou Hermes: “Afirmam os sabios que todas as ciéncias 
antediluvianas se originam do primeiro Hermes, que vivia em Sa’id, no Alto 
Egito. Os judeus chamam-lhe Enoque e os muculmanos, Idris. Foi 0 primeiro a 
falar no material do mundo superior e dos movimentos planetarios. Construiu 
templos para adorar a Deus . . . a medicina e a poesia eram seus Oficios . . . [Ele] 
falou numa catastrofe de fogo e agua antes do Diltvio ...Depois do Diltivio, as 
ciéncias, incluindo a alquimia e a magia, foram levadas para Ménfis, sob 0 mais 
renomado Hermes II" ( 3 ). 

Hermes Trismegisto, que representava possivelmente trés professores 
diferentes, nado é apenas o suposto criador da alquimia. Seu nome aparece entre 
Os antigos mestres do chamado Caminho dos sufis. Em outras palavras, tanto os 
sufis quanto os alquimistas véem em Hermes um iniciado de sua arte. Dessa 
maneira, Jafar Sadiq, o Sufi, Jabir, o Sufi e Hermes, 0 suposto sufi, sao todos 
considerados pelos alquimistas do Oriente e do Ocidente mestres do seu oficio. 

Os métodos de concentra¢ao, destilagao, maturacgao e mistura, dotados de 
nomes quimicos, nada mais sao do que uma organizac4o da mente e do corpo 
para produzir um efeito humano, e nao quimico. Nao ha dtivida de que houve 
imitadores, que praticaram a quimica fisica. Mas pode-se dizer com 0 mesmo 
cunho de veracidade que houve, até ha bem pouco tempo (e elas ainda existem 


em alguns lugares), pessoas crentes de que as coisas espirituais tinham um 


paralelo fisico. 

Quem foi Jafar Sadiq, mestre de Jabir e seu professor? Nada mais e nada 
menos do que o sexto ima, ou Lider, descendente de Maomé através de Fatima, 
e€ que muita gente acredita ser da linha direta que transmitiu os ensinamentos 
exteriores do islamismo, confiados a eles pelo préprio Maomé e cognominados 
sufismo. 

Durante muito tempo, Jabir Ibn el-Hayyan foi intimo colaborador dos 
Barmecidas, os vizires de Harun el-Raschid. Esses barmakis descendiam dos 
sacerdotes dos santuarios budistas afeganes, e eram havidos por detentores dos 
antigos ensinamentos transmitidos a eles a partir daquela area. O préprio Harun 
el-Raschid era companheiro constante dos sufis, e ha casos registrados de 
peregrinagOes reverenciais feitas por ele para encontrar-se com mestre sufistas. 

A suposi¢ao de que o saber alquimico proveio do Egito diretamente dos 
escritos de Tot, ou de alguma coisa desse género, é desnecessaria para esta tese. 
De acordo com a tradicao sufista, o saber foi transmitido por Dhu’l-Nun, o 
Egipcio, rei ou Senhor do Peixe, um dos mais famosos mestres sufistas 
classicos. 

Quem era Hermes, ou como era geralmente concebido? 

Era o deus que transportava as almas dos mortos para o mundo subterraneo 
e transmitia mensagens dos deuses. Era 0 elo entre 0 extra-humano e 0 terrestre. 
Movia-se, como Merctrio, seu equivalente, a uma velocidade imensa, anulando 
o tempo e oO espaco, exatamente como o faz a experiéncia interior. Atleta, 
homem desenvolvido, €, portanto, considerado semelhante ao “Homem 
Aperfeigoado” do sufi no aspecto externo. Nas primeiras estatuas, mostra-se 
amadurecido, homem de idade e_ sabedoria, resultantes ambas do 
desenvolvimento correto. Inventou a lira e provocou, como fazem os sufis e 
outros, alteragdes do estado dos ouvintes por meio da musica. Adormeceu um 
gigante com a flauta, e esse feito foi tomado como indicagao do cardater 


hipnotico da personificagéo de Hermes como tipo sufista. E ébvia a conexdao 


entre a atividade hipnotica, 0 misticismo e a medicina. 

O antigo saber e sua preservacao e transmissao estao estreitamente ligados 
a figura de Hermes. Ele tem um duplo feminino — Sesheta — associado a 
construgao de templos e a guarda dos livros em que se preserva a antiga 
sabedoria. A semelhanca do ser humano aspirante a sufi e também a Verdade 
sufista (simurgh), ele é representado por um passaro. As vezes 6 um homem 
com cabeca de jbis, que indicaria a aspiracao ou a realizacéo da mente, 
localizada na cabega. 

O mundo foi criado por uma palavra de Tot — oito caracteristicas (quatro 
simbolizadas como deuses, quatro como deusas) se fizeram de um som que ele 
proferiu. O diagrama octogonal da palavra hoo, 0 som sufi, simboliza o carater 
6ctuplo do ensinamento sufista. 

Sejam quais forem as outras divindades ou lendas que possam ter sido 
confundidas com as personalidades de Hermes, Merctrio e Tot, subsistem os 
principais elementos de intermediagao entre o humano e 0 divino, a sabedoria, a 
musica, as letras e a medicina. 

Na figura tripla — egipcia, grega e romana — o semelhante equiparou-se 
ao semelhante. Sua associagao com uma forma de sabedoria transmitida ao 
homem a partir de fontes divinas permanece. E indubitavelmente muito mais 
abrangente do que o formato alquimico que lhe foi dado mais tarde. 

Durante séculos, as pessoas ficaram perplexas pelos supostos ensinamentos 
de Hermes Trismegisto, inscritos na Taébua de Esmeralda, que os drabes 
transmitiam como o grande principio interior da Grande Obra, a autoridade 


maxima entre os alquimistas, que pode ser traduzida da seguinte maneira: 


“A verdade, a certeza, 0 mais certo, sem falsidade. O que esta em cima é 
igual ao que esta embaixo. O que esta embaixo é igual ao que esta em cima. 
Urge alcangar o milagre da unidade. Tudo se formou da contemplagao da 


unidade, e dela procedem todas as coisas, por meio da adaptacao. Seus pais sao 


o Sol e a Lua. Nascida do vento e alimentada pela Terra, dela provém todas as 
maravilhas, e seu poder é completo. Se for atirada sobre a terra, a terra se 
separara do fogo. O impalpavel separado do palpavel. Através da sabedoria, 
eleva-se lentamente do mundo para o céu. Depois desce ao mundo, combinando 
o poder do superior com o do inferior. Ter-se-4 assim a iluminagao de todo o 
mundo, e a escuridao desaparecera. Esse € 0 poder de toda a for¢ca, que 
sobrepuja 0 delicado e penetra nos sélidos. Tal foi o meio da criagao do mundo. 
No futuro se faréo desenvolvimentos maravilhosos, e este é 0 caminho. 

Sou Hermes, o Sabio Triplice, assim nomeado porque detenho os trés 


elementos de toda a sabedoria. E assim termina a revelacao da obra do Sol’. 


Isso € idéntico ao dito sufista (Introducdo a Percepcdo de Jafar Sadiq): “O 
homem é 0 microcosmo, criagaéo do rnacrocosmo — a unidade. Tudo vem do 
Um. Tudo pode ser atingido pelo poder da contempla¢ao. Essa esséncia precisa 
ser separada primeiro do corpo, depois combinada com o corpo. Esta é a Obra. 
Comece com vocé mesmo, termine com tudo. Antes do homem, além do 
homem, transforma¢ao”’. 

Se se puder estabelecer que existia uma coisa como a ciéncia metalurgica, 
parecida com a alquimia, mas que também existia a alquimia espiritual sem 
experimentagao quimica, ainda havera outro ponto desprezado pelos 
comentadores. Jabir (ou seus seguidores, alguns dos quais, pelo menos, eram 
sufis) realmente levou a cabo pesquisas quimicas. Realizou descobertas que 
formam, reconhecidamente, a base da quimica moderna. Para a mente moderna, 
isso significa que os alquimistas estavam tentando alcangar a pedra filosofal — 
estavam tentando a verdadeira transmutagao metalica. Poderiam eles ter passado 
por anos de experimentacgao e sofrido com paciéncia os reveses que todos os 
alquimistas enfrentaram, se nao estivessem convencidos de que tinham uma 
possibilidade tedrica de éxito? Teriam levado a cabo experimentos sérios as 


cegas, em sociedades que viam com maus olhos a atividade religiosa individual, 


criando uma fachada tao completa que tiveram realmente de tentar a 
transmuta¢ao? 

Duas falhas no pensamento atual impedem que os fatos verdadeiros sejam 
compreendidos. A primeira é tende-rem as pessoas a julgar as figuras do 
passado por si mesmas. A segunda é a dificuldade costumeira que enfrenta o 
tedrico externo — nao esteve do lado de dentro de uma escola sufista. Os sufis 
tém uma tradicao mantida por muitos séculos, que se pode sintetizar no termo 
“empreendimento”. Um empreendimento sufista talvez nao pareca cientifico 
pelos padrdes contemporaneos, mas, nao obstante, 6 amplamente aplicado. Da- 
se ao Aspirante a consecu¢ao de um empreendimento. Pode ser um problema 
alquimico, como também pode ser o esforcgo para realizar um empreendimento 
de dificil conclusao. Para os propésitos do seu desenvolvimento proprio ele tem 
de levar a cabo 0 empreendimento com toda a fé. No processo de planejar e 
realizar o esforco, atinge o desenvolvimento espiritual. O empreendimento 
alquimico ou outro qualquer pode ser impossivel, mas é a estrutura dentro da 
qual trabalham sua constancia e sua aplicagado, seu desenvolvimento mental e 
moral. Até esse ponto 0 empreendimento é secundario. Mas se acontecer que se 
torne permanente para o aspirante e sua época, deixa de ser secundario, porque 
passa a ser a sua Ancora e 0 seu ponto de referéncia permanentes. E com algo 
ligeiramente semelhante a esse espirito que sao levados a efeito em outras 
sociedades todos os empreendimentos competitivos no esporte, no alpinismo ou 
até na cultura fisica. As metas fixadas s4o a montanha ou o desenvolvimento 
muscular, mas elas nao constituem o elemento que esta sendo realmente 
transformado pelo esforgo. SA40 os meios, nao o fim. O conceito global pode 
parecer estranho, mas baseia-se essencialmente na propria l6gica. O esforco nao 
altera a estrutura, mas o proprio ser humano. E 0 que conta é 0 desenvolvimento 
do ser humano, nada mais. 

Quando se apreende o conceito sufista da evolucdo deliberada da 


humanidade, os demais elementos ocupam seus lugares. Com um espirito 


semelhante, talvez, ensina-se latim em certas escolas para desenvolver parte da 
mente. Um externalista ou observador literal talvez diga que 0 estudo do latim é 
uma das ocupagdes menos tteis. Tudo depende do emprego que se da a palavra 


Co 


util”. Recentemente ouvi um homem chamar ao fumante de cigarros 


(4 


‘um 
mecanismo consumidor de fumo”. Ele, de fato, o ¢é, mas apenas de um ponto de 
vista — exatamente como um automével pode ser encarado como um meio de 
queimar gasolina. Suas outras fungdes ficam de fora desse enunciado, do qual, 
nao obstante, se pode dizer que permanece verdadeiro dentro de um contexto 
acanhado. 

Existe uma alegoria sufista acerca da alquimia, interessante por sua 
conexaéo com 0 pensamento ocidental. Um pai tem diversos filhos preguicosos. 
Em seu leito de morte, diz-Ihes que encontrarao 0 seu tesouro escondido no 
campo. Eles escavam o campo e nada encontram. Por isso plantam trigo, que 
Ihes proporciona abundante colheita. Fazem o mesmo por varios anos. Nao 
encontram ouro mas, indiretamente, enriquecem e se afazem ao trabalho 
construtivo. Finalmente, tornam-se lavradores honestos e se esquecem de 
cavocar 0 campo em busca de ouro. 

A busca do ouro por intermédio de métodos quimicos, portanto, produz 
ganhos outros que nao os aparentemente buscados. Essa historia era, decerto, 
conhecida no Ocidente, porque foi citada nao s6 por Bacon mas também por 
Boerhaave, o quimico do século XVII, que encarece a importancia do trabalho, 
colocando-a acima do suposto objetivo. Em seu De argumentis scientiarum, diz 
Bacon: “A alquimia é como o homem que contou aos filhos haver enterrado 
ouro para eles em suas vinhas. Os filhos cavaram 0 campo e nao encontraram o 
ouro, mas isso fez que revolvessem a terra das raizes das vides, 0 que redundou 
em fartissima colheita”’. 

O Speculum alcheiniae, do século XIII, atribuido a Bacon, da-nos um 
vislumbre da teoria evolucionista da alquimia: “Devo dizer-lhe que a natureza 


sempre intenta e aspira a perfei¢ao do Ouro: mas muitos acidentes intervenientes 


modificam os metais”’. 

Numerosos comentadores sufistas dos poemas evolucionistas de Rumi (“O 
homem, primeiro que tudo, surgiu no dominio mineral”) dizem: “O metal 
humano precisa ser refinado e expandido”. 

A fungao da pedra filosofal como remédio universal e fonte de longevidade 
mostra outro aspecto da alquimia espiritual que coincide exatamente com os 
processos sufistas. O fato interessante aqui é que, na tradicao sufista, a pedra ou 
o elixir é um estado de espirito, concentrado pelo médico dentro de si mesmo e 
transmitido ao paciente através da mente. Se lermos nessa suposi¢ao alguns 
relatos ocidentais de revivéncia, por meio da pedra, de pacientes enfermos, 
veremos 0 que era a pedra. Depois que a mente se concentra e transforma de 
certo modo (sal, merctirio e enxofre combinados), o resultado é a pedra — certo 
poder. A pedra, entao, se projeta sobre 0 paciente, que se recupera. 

A pedra (forga) secreta (porque escondida dentro da mente) é a fonte e a 
esséncia da prépria vida. 

Recente pesquisa histérica trouxe a tona o fato de que a alquimia, 
utilizando idéias e simbolismo semelhantes, j4 era praticada na China no século 
V a.C. Eruditos chineses, japoneses e ocidentais proclamam que o 
desenvolvimento da alquimia na China foi originalmente espiritual, e s6 mais 
tarde surgiu o aspecto metaltirgico. E possivel que os metaltirgicos adotassem 0 
tema dos tedlogos taoistas, e nado o contrario, como se poderia supor a primeira 
vista. Muitas idéias de alquimia espiritual, se nao todas, estéo presentes nos 
ensinamentos do sdabio chinés Lao-tse, fundador do taoismo, nascido 
provavelmente em 604 a.C. 

Encontramos também a teoria do elixir, preparagao ou método que confere 
imortalidade nos fil6sofos da China ligados a alquimia, e no Atharva Veda 
hindu, cuja data é anterior ao ano 1000 a.C. Os filosofos chineses asseveram 
especificamente que existem trés alquimias, como nota o professor Read. A 


primeira é a producao da longevidade mediante o ouro liquido; a segunda é a 


produc¢ao de um ingrediente sulfuroso vermelho para a fabricagao do ouro; e a 
terceira é a transmutac¢o de outros metais em ouro ( 4 ). 

Em A study of Chinese alchemy, completado por ele na Universidade da 
California, o dr. O. S. Johnson pormenoriza algum material notavel que extraiu 
de fontes chinesas sobre a antigiiidade dessa arte e sua equiparacao a busca da 
imortalidade através dos esforgos humanos de autodesenvolvimento. 

O alquimista chinés Lu Tsu (citado por William A. P. Martin, The lore of 
Cathay, 1901, pag. 59) descreve o que alguns autores julgaram ser um “processo 
quimico” de transmutacao deliberadamente desconcertante. A luz do que ja foi 
dito, ele pode ser diretamente interpretado como referéncia ao desenvolvimento 
potencial da esséncia do homem. SO sera desconcertante se nele se procurarem 
instrugdes laboratoriais: “Preciso plantar com diligéncia meu proprio campo. 
Existe dentro dele um germe espiritual que pode viver mil anos. Sua flor é como 
ouro liquido. Seu botao nao é grande, mas suas sementes sao redondas e se 
parecem com uma gema sem jaca. Seu crescimento depende do solo do palacio 
central, mas cumpre que a sua irrigacgao proceda de um manancial mais elevado. 
Depois de nove anos de cultivo, a raiz e o galho podem ser transplantados para o 
céu de um dos génios mais altos”. 

Traduzido em termos sufistas, isso quer dizer: “O homem precisa 
desenvolver-se pelos préprios esforcos, crescer de modo evolutivo, estabilizando 
a consciéncia. Possui dentro de si uma esséncia, inicialmente mintscula, 
brilhante, preciosa. O desenvolvimento depende do homem, mas precisa 
comegar por um professor. Quando se cultiva a mente correta e adequadamente, 
a consciéncia é trasladada para um plano sublime”. 

Para os interessados em cronologia, 0 que acima ficou dito parece uma 
indicagao de que a sua ciéncia, eterna, como dizem os sufis, remonta 4 mais 
remota antigiiidade. Nos hinos dos arianos, que se supdem datar do ano 2000 
a.C., ha indicagdes de uma formulacao de doutrinas consideradas sufistas no 


sentido da execucao de praticas de sublimacgao e desenvolvimento. Também se 


menciona aqui a producao de metais. 

Que os alquimistas do Ocidente sabiam estar perseguindo uma meta 
interior transparece claramente em suas admoestagdes e no sem-nimero de 
ilustragdes misteriosas de suas obras. Nao nos sera dificil ler a alegoria 
alquimica se tivermos em mente o simbolismo sufista. No século XVII, mil anos 
depois da época do seu inspirador original, Geber (nascido por volta de 721), os 
alquimistas europeus conservavam listas de mestres sucessivos, reminiscentes 
dos “pedigrees espirituais” dos sufis. Uma das coisas mais interessantes a 
respeito desse fato é que tais listas se referem a pessoas ligadas a tradicao sufista 
e sarracena mas que, fora disso, nado tém nenhum denominador comum. Nos 
registros, encontramos os nomes de Maomé, Geber, Hermes, Dante e Roger 
Bacon. 

Pesquisa recente mostrou que materiais sufistas foram fontes das obras 
iluministas de Dante, como a Divina comédia. Sua afiliagao sufista, no entanto, 
ja devia ser conhecida dos alquimistas 0 tempo todo. Raimundo Lulio, 0 mistico 
de Maiorca, é citado reiteradas vezes como Adepto da alquimia. Por suas obras, 
todavia, ficamos sabendo que os seus exercicios eram, na verdade, tirados dos 
sufis, aos quais da esse mesmo nome. 

Os sufis iluministas drabes e judeus estabelecem a seguinte ordem de 
sucessao: Hermes (que simboliza a sabedoria mais antiga, de origem celestial), 
Maomé (e alguns membros da sua familia e companheiros), Jabir ou um dos 
seus colaboradores e, depois dele, as ordens modernas. Os alquimistas 
ocidentais latinos remontam sua ciéncia a Hermes, de Hermes a Geber, de Geber 
aos iluministas. Bacon, Lulio, assim como varios outros praticantes ocidentais, 
também eram iluministas. 

O conceito sufista de atingir a unidade a partir da diversidade, integrando a 
mente e, a seguir, a consciéncia interior, gragas ao aparecimento de um mestre 
que fornecera a chave (5 ), através da aplicagao apropriada dos homd6nimos do 


sal, do enxofre e do merctrio — para chegar a “luz”, de acordo com os 


iluministas — encontra-se repetidas vezes na doutrina alquimica. 

Somente o seu ocultamento na fraseologia quimica impede que ele seja 
atacado como um empreendimento particular do progresso humano, fora da 
Igreja. Aqui esta um exemplo tipico, o titulo de um diagrama alquimico que 
simboliza a Obra, no Viridarium chymicum — grande colegao publicada em 


1624: 


“A Obra Completa de Filosofia. Os que estavam antigamente encerrados 
em muitas formas sao vistos agora numa s6é. O principio é€ o Mestre 
[literalmente, “o mais velho”’] e traz a Chave. O Enxofre com Sal e Mercurio 


darao riqueza’’. 


Que esse enunciado misterioso era simbdlico e devia aplicar-se ao 
ensinamento secreto do auto-aperfeigoamento e da alquimia humana é posto em 
relevo pelo autor na sentenga final, que previne, com efeito, contra a alquimia 


fisica: 


“Se nao vires nada aqui, nao seras capaz de continuar procurando. 


Estaras cego, ainda que estejas no meio da luz”. 


O mais interessante é que a alquimia, tanto para o Ocidente quanto para o 
Oriente, nao era uma tradicdo estéril, reiterativa, que so tinha por base o antigo 
saber. Ela era constantemente renovada pelos ensinamentos de pessoas que 
tinham estado em contato com os estudos sufistas. Evidencia-o a constante 
sucessao de nomes que aparecem, muitos dos quais sabemos que privaram com 
sufis, com escolas sufistas, ou que usam sua terminologia. Bacon, por exemplo, 
nao se limitou a ler as obras atribuidas a Geber. Foi 4 Espanha e encontrou o 
manancial, como sabemos pelas suas citagdes de ensinamentos  sufistas 


formulados pelos sufis iluministas do século XII. Lulio nao somente estudou o 


sufismo na pratica e usou certos exercicios, como também passou a ser, nesse 
conhecimento, um nome _ constantemente invocado por _ alquimistas 
subseqiientes. A mesma dire¢do seguiram Paracelso e outros. 

Paracelso, que percorreu o Oriente e recebeu o seu adestramento sufista na 
Turquia, apresentou diversos termos sufistas ao pensamento ocidental. O seu 
“azougue” € idéntico ao eldhat sufista (que se pronuncia em persa e, por 
conseguinte, na maior parte da poesia sufista, az-zaut). Paragranum é uma 
simples latinizagao da ciéncia da natureza interior das coisas. 

Por causa da Reforma, Paracelso teve de tomar cuidado com o que dizia, 
visto que estava projetando um sistema psicoldgico diferente tanto dos meios 
catdlicos quanto dos protestantes. A certa altura de sua obra, ele diz: “Leia com 
oO coracgao até que chegue, em algum momento futuro, a verdadeira religiao”. 
Também empregou a analogia sufista do “vinho”, referindo-se ao conhecimento 
interior. Em resultado disso, foi tachado de beberrao. Somente de um ponto de 


vista sufista pode ser aceita esta sua passagem: 


“Apartemo-nos de todas as cerim6énias, conjuragdes, consagracoes, etc., e 
de todas as ilusdes semelhantes, e coloquemos o cora¢gao, a vontade e a 
confiang¢a na verdadeira rocha. . . Se abandonarmos 0 egoismo, a porta se abrira 


para nos, e o misterioso nos sera revelado”. (Philosophia occulta.) 

Ele até cita ditos sufistas: 

“Nao se alcancga a salvacao jejuando, nem usando certas roupas, nem 
através da flagelacgao. Tudo isso sao supersti¢gdes e hipocrisia. Deus fez tudo 


puro e santo, o homem no precisa consagra-lo . . .“‘ (Ibid. ) 


Apesar disso, muitos ocultistas continuam tentando seguir as idéias 


alquimicas e cabalisticas atribuidas a Paracelso. 


Henrique Cornélio Agripa (nascido em 1486) era outro exemplo do que os 
sufis denominam “precursores” ou “exploradores” (rah-bin). Acredita-se que 
tenha sido alquimista e magico, e ainda hoje ha quem experimente chegar a 
verdade através do sistema magico que se lhe atribui. Ele escreveu sobre o 
método de Raimundo Ltlio, fez conferéncias sobre Hermes e conhecia, sem 
dtivida, a interpretacao sufista da alquimia. 

Os que 0 seguiam, como também os que 0 consideram um impostor, fariam 
bem se lhe reexaminassem as palavras a luz do sufismo. Ele disse da alquimia: 
“Esta € a filosofia verdadeira e oculta dos prodigios da natureza. Sua chave é o 
entendimento — pois quanto mais alto levarmos nossos conhecimentos, tanto 
mais sublimes serao nossas consecu¢6es na virtude, e realizaremos as maiores 
coisas com maior facilidade”. A pedra dos alquimistas que seguiam a “Arte” 
literalmente era “va e ficticia”, enquanto a praticassem de forma literal, visto 
que “ha um espirito dentro de nds que pode executar com perfeicao tudo o que 
OS matematicos monstruosos, os magicos prodigiosos, os alquimistas 
maravilhosos e os necromantes feiticeiros sao capazes de fazer”. 

Visto que um sufi nao se atreveria a ir mais longe, sobretudo se estivesse 
cercado de pessoas desejosas de acreditar no sobrenatural de uma forma 
grosseira, e visto que a religiao ortodoxa tinha grande interesse em manter o 
sobrenatural na categoria do implausivel, nao nos surpreende que homens como 


Agripa tenham sido considerados iludidos, magicos ou insanos. 


Notas: 


( 1 ) Na Idade Média, a alquimia se chamava arte s6fica. 


(2 ) Paracelso (1493-1541) observa: “O mercurio é o espirito, o enxofre é 


a alma, o sal é 0 corpo”. 


(3) Cf Asin Palacios, Ibn Masarra, pag. 13. 
(4) Dr. John Read, Prelude to chemistry, Londres, 1936. 


(5) “Norton [século XV] expée o principio de que os segredos da ‘santa 
Alquimia’ so podem ser transmitidos verbalmente a um neofito escolhido por 
um mestre nomeado de forma divina — e de um Milhdo, apenas trés foram até 


agora ordenados para a Alquimia.”’ (J. Read, op. cit., pag. 178.) 


17 - Mistérios no Ocidente: 


I Ritos Estranhos 


“Num instante, ergue-te do tempo e do espaco. 


Coloca o mundo de lado e sé um mundo dentro de ti mesmo.’ 


Shabistari, Jardim secreto 


E noite de sdbado, especialmente consagrada a um ritual pavoroso para 
nos, mas fielmente seguido pelos devotos de determinado culto. 

Dois grupos de doze homens, que envergam trajes coloridos, executam 
movimentos complicados dentro de um espacgo fechado. Eles respondem, as 
vezes, a estimulos musicais aplicados por intermédio de um instrumento 
primitivo, manuseado por um homem de aparente autoridade, que, com uns 
poucos assistentes, inspeciona a atividade. Rodeando inteiramente a area 
consagrada ao ritual, uma congregaciio da suas respostas. As vezes canta, as 


vezes grita, as vezes se mantém em siléncio. Algumas pessoas agitam um 


instrumento que produz um som estranho. 

E evidente que a arena, geometricamente desenhada, foi planejada com 
muito cuidado. Em torno dela véem-se insignias coloridas, bandeiras, 
estandartes, decoragdes provavelmente destinadas a elevar o grau emocional do 
individuo e do grupo. A atmosfera é fantastica, em parte por causa das subitas 
mudangas que se registram na emogao. A reacgao das pessoas aos processos 
geradores de éxtase que se desenvolvem em seu meio é, por vezes, tao 
explosiva que nos perguntamos por que elas nao invadem o interior do recinto 
sagrado. Assim a alegria como a tristeza manifestam-se entre os devotos. 

Assistimos a uma partida de futebol americano, a luz de refletores. O que 
falta no relato do observador é o conhecimento do que esta realmente 
acontecendo e de suas causas. Se tivermos esse conhecimento, poderemos 
identificar os jogadores, a multidao, o arbitro, o emprego das linhas de cal. Se 
nao o tivermos, continuaremos: Aqui esta um homem que se contorce no chao, 
outro que faz caretas, enquanto o suor lhe escorre pelo rosto. Um dos 
espectadores bate em si mesmo, outro bate no vizinho. Ergue-se 0 totem no ar, 
saudado por um rugido pavoroso da assembléia... Depois vemos que houve 
derramamento de sangue. 

Outras formas de ritual estao sujeitas a uma abordagem semelhante pelos 
que nao conheceram as experiéncias que as provocaram. Mais importante ainda 
é que inimeros rituais de um ou de outro género sofreram alteragdes com o 
correr do tempo, perdendo-se a intengao ou a forga originais. Quando isso 
acontece, ocorre uma substituigao mecanica ou associativa de outros fatores. O 
ritual é distorcido, ainda que haja razOes aparentes para cada um dos seus 
aspectos. Esse desenvolvimento é 0 que podemos chamar o abandono do culto. 

Vejamos, agora, um relato externalista de um ritual de dervixes, em que se 
descrevem os acontecimentos do ponto de vista exclusivo do observador. O 
autor € o reverendo John Subhan, da Igreja Metodista Episcopal, que 


presenciou 0 acontecimento na India: 


“Hoje € noite de quinta-feira, noite especialmente sagrada para o sufi. 
Venha, vamos visitar alguns santudarios e verificar pessoalmente os estranhos 
ritos religiosos que se praticam, por assim dizer, diante das nossas portas. 

Entramos numa sala mal-iluminada, onde estao reunidos alguns homens. 
Assim que entramos, 0 homem que parece ser o lider da assembléia d4 um 
sinal e todas as portas se fecham. Faz-se siléncio quando doze homens se 
alinham, em duas fileiras paralelas, no centro da sala. O bruxuleio de uma 
lanterna 4 prova de vento cai sobre rostos escuros, em que sé os olhos parecem 
vivos. O resto dos circunstantes recua para os lados da sala. O dhikr esta 
prestes a comegar. 

Com repentina palmada, o lider comeca a oscilar da direita para a 
esquerda. Comecga muito devagar, e os homens Ihe acompanham o ritmo. Toda 
vez que se inclinam para a esquerda gritam ‘Hu!’ em coro: ‘Hu. . - Hu. 


Hu’"( 1 ). 


O ritual dos dervixes néo tem a mesma natureza do jogo de futebol — 
longe disso. Mas como nao é simbolico, pois se relaciona apenas com uma 
atividade interior, ndo ha vantagem em descrever um evento dessa natureza 
fora do contexto. 

A atmosfera engendrada pela atividade sufista produz, para o proprio sufi, 
uma percepcao, deixa um tracgo que ele é capaz de reconhecer. Seria ocioso 
dizer, todavia, que podemos reconhecer, na pr6épria substancia de certo culto 
divorciado de suas origens, uma “sensa¢ao” do que foi, outrora, um culto 
sufista. E preciso que o material seja apresentado de forma que possa ser 
partilhado pelo leitor, ao menos até certo ponto. 

Por esse motivo cumpre comegar com a percep¢ao interior de que certos 


fenOmenos ocidentais sio da mesma origem e, depois, verificar com que 


material formal relativamente aceitavel podemos ilustrar o fato. Existem dois 


métodos principais para fazé-lo. O primeiro consiste em fazer referéncia ao 
fendmeno paralelo, se houver algum, no Oriente. O outro, em procurar 
elementos de investigagao, como termos técnicos e significados ocultos. Em 
nosso caso empregamos ambos, a fim de aclarar um aspecto, pelo menos, do 
que veio a ser chamado o culto das bruxas da Europa Ocidental. 

“Feiticeiro”, como estamos cansados de saber, significa simplesmente 
“sabio”, palavra que pode ocorrer em qualquer lugar e nao precisa ser tradug¢ao 
do arabe ou de outro idioma qualquer. “Sabio” é um termo usado pelos cultos 
dervixes e também pelos seguidores de outras tradigdes mais ou menos 
concentradas. 

Em espanhol, a palavra que corresponde a feiticeira é bruja. E é na 
Espanha que encontramos relatos primitivos e relativamente completos dos 
rituais e crengas dos povos da Europa ocidental, que celebravam festividades 
similares e eram considerados pela Igreja devotos do Dem6nio. 

Podemos seguir a pista contida no fato de que os dervixes maskhara, que 
se encontram hoje, sobretudo, em bois6es da Asia Central e ocasionalmente na 
India, usam a palavra drabe cujo radical é BRSH. 

Os maskhara, “folides”, sto também chamados mabrush, “marcados na 
pele’, ou possivelmente “embriagados pelo estraménio”. Em espanhol, a 
palavra maja tem por base o latim, ao passo que a palavra “bruja” apareceu na 
Espanha sarracena para descrever essa gente. Se presumirmos, por um 
momento, que bruja pode ser um termo descritivo adotado por um grupo de 
folides, podemos tentar decifrar usos descritivos parecidos por meio do método 
poético arabe. Que significa, na verdade, bruja, tanto na forma radical quanto 
nas derivagdes? De acordo com 0 nosso método poético de decifrag4o, toma-se 
certo numero de palavras do mesmo grupo consonantal para ampliar a 
descricgéo de um culto — como vimos no caso de "sufi’”’. 

As palavras do dicionaério nos permitem escolher entre: substancia 


alucindgena, simbolo e marca ritual, todas pertencentes ao mesmo grupo 


consonantal: 

BRSH = Datura stramonium (estram6nio), que se pronuncia BaRSH. 

Alternativamente, por similaridade de som: 

YBRUH = raiz da mandragora (palavra importada do sirio), que se 
pronuncia YaBRUUHH. Ambas contém alcaldides. Diz-se que as duas foram 
usadas por feiticeiras, para provocar visGes, sensacdes de v6o, e em rituais. 

Qual é 0 simbolo que se associa as feiticeiras? A vassoura: 

M-BRSHa = escova, vassoura, raspadeira [dialeto sirio( 2 )], e que se 
pronuncia MiBRSHA. 

Traduzindo o grupo de palavras, podemos descrever uma comunidade de 
pessoas associadas a este arranjo de letras, como: ““Associado a mandragora (ou 
ao estramOnio); usando o simbolo da vassoura, identificado por uma marca na 
pele, envergando um traje de varias cores ou de colorido variegado”’. 

Tais pessoas seriam muito acuradamente descritas em arabe, e na Espanha 
medieval, como brujo (bruxo) ou bruja (bruxa). Se aceitarmos a conex4éo com 
os folides, podemos fazer outras associagdes. O emprego da mandragora 
proporciona mais um homdnimo o coloquialismo mabrush, mabrusha, 
“frenético”, referencia a sua danca. A danca tradicional das bruxas foi 
identificada com duas formas de danga conhecidas na Europa ou, pelo menos, 
comparada com elas — a dos sarracenos, a valsa (que se supée oriunda da Asia 
através dos Balcas), e a dibka, danga de roda do Oriente Médio, conhecida 
desde o Mediterraneo até o golfo Pérsico. 

Mas existem ainda numerosos fatos relativos as bruxas que podem ser 
acrescentados a esses. Fontes arabes citadas por Arkon Daraul falam da “danc¢a 
do que tem dois chifres”, e dao-nos a chave dos significados das palavras 
“barbaras” usadas pelas feiticeiras, que nem os membros da fraternidade 


conseguem entender hoje. Aqui estao algumas, com os equivalentes arabes: 


“A faca ritual, enigmaticamente denominada athame. Derivada de 


adhdhame, sangrador. Athame é uma tentativa muito correta de obter 0 som 
representado por adh-dhame. O Sab(b)at(h), confundido por confluéncia com a 
palavra hebraica, aparece em nosso texto arabe a respeito dos espanhdis de dois 
chifres como se, de fato, se originasse de Az-ZABAT, ‘a (ocasiao) poderosa’. 
Uma etimologia ulterior fantasiosa é a do francés s ébattre, ‘foliar’. A mesma 
associagado de sons converteu em Robin, Robinet, a palavra_ semita 
perfeitamente apropriada Rabba, ‘senhor’, 0 esquivo e misterioso senhor ou 
funciondrio do Saba. Rabbana! (O nosso Senhor!) faz parte da oracio 


muculmana, enfaticamente acentuada em voz alta cinco vezes por dia”. 


A propria palavra inglesa "coven” (assembléia ou bando de habitualmente 
treze feiticeiras) acabou encontrando aparente identificagao com a idéia de 
convocacao ou reuniao. Entretanto, na recitagéo do ritual por um antigo 
membro do antigo culto hispano-semita, kafan refere-se 4 mortalha que se 
coloca na cabecga dos folides enquanto dangam, encontradigo em material de 
bruxarias procedente de sitios tao afastados quanto a Escandinavia. Por uma 
associa¢ao subseqiiente, pode ter vindo a significar a reuniaéo ou os membros, 
mas kafan, certamente usado na forma anterior, quer dizer mortalha. 

Podemos passar agora a uma fase mais adiantada — o ungiiento das 
feiticeiras e sua possivel composi¢ao. Por que foi usado originalmente o 
ungtiento? Em arabe, “ungiiento” ¢ RHM, palavra que também significa 
parentesco de sangue. O ungiiento aplicava-se a feiticeira, ou ao feiticeiro, apds 
a iniciagao e depois de terem sido marcados. O marham, ungiiento, é esfregado 
na pele com o intuito de estabelecer uma forma simbélica de parentesco de 
sangue. Desse modo, por “ung¢ao”, se pudermos falar em raizes semitas, aplica- 
se 0 ungiiento (RHM) para ajudar a criar a condi¢ao de parentesco de sangue 
(RHM). Destinava-se a ser usado no futuro, a fim de levar a feiticeira ou o 
feiticeiro ao seio de sua familia, RHM. De sorte que o RHM formava a ligacao 


mental, farmacologica, com 0 RHM. 


Mas nao havia um alcaldide ou outro principio ativo no ungiiento da 
feiticeira? E evidente que havia. Cumpre recordar que as feiticeiras faziam uma 
infusao dos corpos ou dos membros decepados de criancinhas nao batizadas. 
Nao se deve esquecer que a raiz da mandragora tem forma “humana”. E 
tradicionalmente considerada como um mintsculo simulacro de um ser 
humano. Ora, um mintsculo ser humano é uma criancinha. Como planta, nao 
poderiamos esperar que fosse devidamente batizada. E alguns ingredientes do 
ungiiento parecem ser essa forma de um “nao-batizado”’. 

Tem-se procurado um numero excessivo de analogias das praticas das 
feiticeiras na cristandade ou em cultos pagaos de uma espécie pré-crista. Se 
lermos obras sobre a feitigaria na Europa, verificaremos que, no que se refere a 
maioria dos autores, nado houve nada parecido com séculos de dominio 
sarraceno na Espanha, nem geracoes de absorcao da cultura oriental em todos 
os niveis. Até o nome (os Sabios) poderia ser uma tradu¢ao direta de arifin, 
titulo assumido, no Oriente, pelas pessoas que acreditavam na possibilidade de 
comunicagao direta com o sobrenatural. 

As feiticeiras modernas parecem hesitar no que respeita a significagao do 
tamanho do seu circulo (2,70 metros de diametro) e pouco sabem sobre a velha 
numerologia. Mas esse material pode ser encontrado alhures, incluindo as 
medidas. A proposito, reza a propria tradigao que elas vém da “Terra do 
Verao’, ou seja, do Oriente, segundo a interpretacao dos seus membros atuais. 
O seu homem negro (mouro) e o seu fetiche chifrudo (o Diabo, confundido 
com a lua) pertencem ao reino da recente operacao (“trabalho”), pois, nao faz 
muito tempo, registrou-se uma tentativa de racionalizagéo do _ culto, 
procurando-o até em festivais sazonais e outros, e num amalgama com cultos 
geradores de éxtases, utilizando o sistema de cédigos arabe para formular os 
rituais. 

Quem trouxe as bruxas para o Ocidente? Na forma medieval, da qual 


deriva a maior parte das nossas informagoes, foi, sem dtivida, a tribo aniza. 


Precisamos retornar aos desertos da Arabia. 

O poderoso cla beduino aniza, numerosissimo em guerreiros e riquissimo 
em camelos de raga, esta marcado na literatura arabe por sua ferocidade na 
guerra do deserto. As guerras dos beduinos propiciaram material para o 
desenvolvimento do cédigo da cavalaria e dos poemas épicos de amor e 
batalhas. Para nao falarmos na danga dibka e na faca sanguinaria. Os modelos 
de poesia desenvolvidos pelos bardos tribais influiriam na literatura de muitas 
nacgdes depois da expansdo do islamismo para o norte, para o leste e para o 
oeste. 

A génese da vida dos beduinos remonta a tempos pré-isl4micos, aos Dias 
dos drabes, em que cada dia era a epopéia de alguma batalha, cuja origem pode 
ter-se esquecido, mas subprodutos culturais, em versos, a nobreza de proceder 
ou as taticas militares, continuavam fazendo parte da heranga da tribo. 

Esse € o beduino dos livros de histérias — 0 guerreiro indémito cuja 
delicadeza no trato com as mulheres e criangas é proverbial e s6 igualada pela 
determinacao de lutar até a morte por um filete de 4gua possivelmente lodosa 
ou por uma palmeira; mas que é capaz de desfazer-se de tudo, num gesto 
magnifico. 

Um dos primeiros e mais sangrentos dos dias foi o que durou quarenta 
anos no fim do século V, em que se digladiaram duas faccdes dos anizas. 
Comecgou com o roubo de uma camela doente, pertencente a uma velha, e 
terminou — como terminavam amide os dias — por um ato de mediacao. O 
produto final, caracteristico do romance sarraceno, e que exerceu influéncia 
sobre toda a literatura ocidental, foi o mais famoso dos contos herdicos e 
romanescos da Arabia, a Historia de el-Zir. 

A hist6éria levou essa gente para a Europa e, com ela, grande parte da sua 
cultura. Uma dessas pessoas foi um professor dervixe, profundamente 
enfronhado nas tradig6es musicais, romanticas e tribais do seu cla. 


A tribo aparentada com os anizas, s¢gundo dizem todos os _ bardos 


beduinos, é o cla dos faquires (“humildes de espirito”). Essa apelagao foi 
adotada por dervixes, e numa das suas corruptelas é aplicada aos iogues 
itinerantes, imitadores dos hindus, que se auto-anestesiam e deitam sobre 
farpas agucadas, sem nenhum proposito claramente averiguavel; a nao ser que 
seja para persuadir metade dos espectadores a desejar mostrar-se, um dia, 
capaz de emula-los. 

A tribo dos faquires ainda vive no noroeste da Arabia, pr6ximo a colonia 
ancestral de Khaibar, a antiga cidade que era uma praca forte no tempo de 
Maomé. Os anizas tém muitas lendas, uma delas associada a sua necessaria 
proliferagao externa. De acordo com essa hist6éria, Wail, o faquir e antepassado 
de toda a tribo aniza, na “Noite do Poder” (provavelmente a vigésima sétima 
do més de ramada) fez uma stplica. Depd6s uma das maos sobre si mesmo e a 
outra sobre a sua magnifica camela, e orou para que a semente de ambos se 
multiplicasse. O resultado, segundo contam, é que os anizas sao agora férteis 
em ambos os campos, com uma for¢a de uns trinta e sete mil homens e perto de 
um milhao de cabecas de camelos. Tém também o poder de aumentar a 
fertilidade. Sua tradigao passou, outrossim, para as crencas dos cultos que 
dependem dos anizas. 

Hoje em dia eles abundam no deserto sirio, tendo conseguido definir-lhe a 
ocupacao apos uma luta de quase dois séculos, que terminou por volta do ano 
1600 d.C. O culto dos folides, ligado ao nome dos anizas, remonta, entretanto, 
pelo menos a Abu el-Atahiyya (748-c. 828). Oleiro dado a contemplac¢ao, 
Atahiyya anelava a um maior equilibrio entre as glérias de Bagda, ao tempo de 
Harum el-Raschid, 0 grande califa, e o desenvolvimento das faculdades 
humanas inatas. Depois que ele disse isso ao califa, este Ihe concedeu uma 
anuidade de cinqiienta mil moedas de prata. 

Tornando-se escritor, deixou uma colecéo de versos misticos, que 
“Sustificam o titulo de pai da poesia sacra arabe que lhe é conferido”’. 


O seu circulo de discipulos, os sabios, exaltou-o de inimeras maneiras 


apos a sua morte. Para simbolizar-lhe a tribo, adotaram a cabra, cognato do 
nome da tribo (anz, aniza). Uma tocha entre os chifres de uma cabra (que mais 
tarde se converteu em “‘o Diabo” na Espanha) representava para eles a luz da 
iluminagao do intelecto (cabecga) da “cabra’”, o professor aniza. O seu wasm 
(marca tribal) era muito parecido com uma seta larga, também chamada pé-de- 
aguia. Um nome alternativo para o aniza é uma espécie de passaro. Esse sinal, 
conhecido das feiticeiras como pé-de- pato, passou a ser a marca dos seus 
locais de reuniao. Alguns seguidores, especialmente mulheres jovens, eram 
marcados com uma tatuagenzinha ou outro sinal, em conformidade com o 
costume beduino. Depois da morte de Atahiyya, antes dos meados do século V, 
um grupo da sua escola, conforme a tradi¢fo, migrou para a Espanha, que, 
naquela época, ja se achava sob 0 dominio arabe havia mais de um século. 

Os simbolos e costumes associados a afiliagao tribal continuavam a ser 
usados, 0 que esta de acordo com a pratica dos dervixes. Cada professor dé um 
sabor especial a escola, que muda quando passa a ser dirigida por outro 
professor. O objetivo aqui consiste em conservar o sentimento de grupo( 3 ). 

Tudo o que foi dito nao significa que nao houvesse na Europa um culto 
anterior de tipo parecido. Mas isso parece mostrar a fusao dos dois no que 
acabou por assustar a Igreja da Idade Média, e continua sendo um mistério 
intrigante para todos os tipos de pessoas. Até a ciéncia feminina das feiticeiras, 
em algumas partes, esta tao proxima da poesia de amor sufista da Idade Média, 
sobretudo da do espanhol Ibn El-Arabi, que pouca coisa mais precisa ser dita a 
esse respeito. 

Os qureshs sao a tribo mais nobre da Arabia, e 0 cla supremo é o dos 
hashimites, que podem ser considerados algo a parte, pois séo o sangue 
profético e real. Logo depois deles, no entanto, vém os poderosos anizas. Trés 
governantes atuais provém desse cla — o rei da Arabia Saudita, o xeque do 
Koweit e 0 soberano de Bahrain. 


Esse material nos da trés grandes possibilidades, ou maneiras de avaliar e 


descrever as reunides das feiticeiras do Ocidente. Podemos chamar a primeira a 
sobrevivéncia da velha religiao (pré-crista); 4 segunda, a importacao do culto 
sarraceno; a terceira, um desenvolvimento anticristao. Cada uma das trés, 
naturalmente, conserva seus elementos exteriores. 

Os adeptos da teoria da “velha religiao” aproveitaram tudo o que 
conseguiram encontrar. Os chifres, para eles, s6 podem representar a 
sobrevivéncia de um rito de caga ou de fertilidade; a danga, isto, a aparéncia 
animal, aquilo. Os observadores clericais qualificaram a festa de sacramento 
blasfemo, a marcacao de arremedo de batismo, e assim por diante. 

Como as nossas diferentes versOes de uma partida de futebol, a 
interpretacao depende de se saber 0 que estava realmente acontecendo, e nao 
das nossas suposi¢oes de que, pelo fato de alguma coisa ter sido encontrada em 
determinado lugar, em certa época, deve coincidir com a nossa teoria ou a 
nossa suposi¢ao do que poderia ser. “Demdonio, chifres, criancinhas fervidas” ¢é 
uma versao. “Deus e deusa, danga da fertilidade, sigilo para manter a velha 
religiao” é outra. A terceira é “o simbolo da tribo aniza, seu professor, o 
alucindgeno”. 


(4 


A expressao “velha religiao”, que as feiticeiras e outros aceitam como 
indicagao das origens pré-histéricas do culto, €é uma expressao sufista classica, 
usada com freqiiéncia, como “fé antiga”, “velho”, “tradicao antiga”. Foi posta 
em destaque por Ibn El-Arabi, o sufi espanhol, em seus poemas de amor. 

Se a antiga tradi¢ao existiu, com efeito, na Europa antes do século VII, 
quando os_ sarracenos ocuparam seus centros_ principais, sofreu, 
indubitavelmente, a penetragdéo completa do sistema de cddigo poético, da 
terminologia sufista e do simbolismo tribal arabe, penetragao cuja profunda 
influéncia dificilmente sera superada. 

Que mais podemos extrair da expressao “a fé antiga”, ou “a tradic¢ao 


antiga”? Traduza-se “antiga” pela raiz basica arabe QDM ( 4 ), e obter-se-4 0 


significado poético: 


QDM = conceito de precedéncia 


Aqui estao algumas das principais derivag6es dessa raiz, encontradas em 


qualquer dicionario arabe: 


Qidam (QiDM) = precedéncia, preexisténcia 

Qidman (QiDM’) = velho, velhos tempos 

Qadam (QaDaM) = alta posi¢ao, bravura 

Qadam (QaDaM) = pé humano, passo, fase de movimento 
Qadum (QaDuM) = um machado 

Qadim (QADiM) = futuro 

El-Qadim (EL-QaDiM) = 0 Antigo (Deus) 

Qaddam (QaDDAM) = chefe, lider 


Essa palavra estranha representa a eternidade, pois mostra que o tempo é 
eterno. Um equivalente poderia ser “precedéncia”, que supde o significado de 
preceder (e, portanto, haver passado) e ir para diante. O machado carregado 
pelos dervixes errantes chama-se gadum. Existem dois anciaéos — 0 anciao 
(xeque, pir) dos sufis, e o anciao (a divindade). A possibilidade de duas 
espécies de seres preeminentes e antigos, um humano (0 chefe do grupo) e o 
outro 0 mais alto (divino), destina-se a transmitir um conceito muito sutil, Os 
sufis foram muitas vezes acusados de acreditar na divindade dos seus chefes. 
Pelo uso especial, poético, da palavra eles realmente mostram as duas versdes 
desse anciao ( 5 ). Uma é a do professor que possui supremas qualidades de 
carater tao pr6ximo da divindade quanto pode chegar um homem. Tanto os 
sufis quanto as feiticeiras usam um coxear cerimonial ou um andar 
ziguezagueante para transmitir o sentido da palavra arabe gadam, “passo”. Ha 


uma diferenga importante entre as versOes oriental e ocidental. No Oriente, a 


palavra gadam (“passo”, “fase’’) 6 expressa de modo que sirva as finalidades da 
transmissao criptografica. O sufi dé um passo de lado, ou bate violentamente os 
pés no chao, a fim de comemorar o verdadeiro radical. Quando da um passo 
decidido, seja como sinal de reconhecimento, seja durante uma cerimOnia, ele o 
faz para afirmar a transmissao continuada da palavra de trés letras QDM. 
Introduzindo-a no ritual, os organizadores do ritual e os do sistema de senhas 
lhe asseguraram a sobrevivéncia — pelo menos entre pessoas capazes de 
compreender, no minimo, algumas palavras arabes. 

Em minha propria experiéncia, quando me ensinaram o método de fazer 
certo sinal de passos, mandaram-me estudar todos os elementos da palavra 
“passo”’. Desse estudo, por seu turno, emerge a compreensao de que o sistema é 
a “fé antiga’, de que ele esta dividido em fases ou passos, de que prossegue 
passo a passo, de que esta na vanguarda e de que é da mais alta antiguidade. 

E. manifesto que, na transmissio de formas externas em paises em que 
nao se fala arabe, semelhante adaptacao de palavras nao ocorreu. Idealmente, 
se a nocao de uma fé antiga com um destino progressivo fosse traduzida para o 
inglés por feiticeiras, ou como quer que se chamem, elas escolheriam uma 
palavra como “suceder’”. Sucesséo quer dizer “vir depois”, mas também 
subentende alguma coisa que esta no futuro, alguma coisa que se pode 
alcangar. Falando, portanto, do ponto de vista do processo que se déscreve, a 
ciéncia antiga teria de tornar-se conhecida em sua transi¢ao ocidental como 
“suceder’( 6). 

A mudanga de uma lingua para outra em que subsistem as velhas alusdes 
contraria a idéia evolutiva dos sufis. E essa mesma metamorfose torna muito 
dificil o estudo académico do desenvolvimento sufista. Falando de um modo 
geral, sO as versOes moribundas, que perderam 0 movimento, estarao ao nosso 


alcance. 


Notas: 


(1) John A. Subban, Sufism, its saints and shrines, Lucknow, 1938, pag. 


( 2 ) Na época do dominio sarraceno, vivia na Espanha um nimero muito 
grande de sirios. O contato normando-sirio pode ter-se produzido jd em 844, 


quando Sevilha foi saqueada. 


(3 ) Entre as feiticeiras, o ritual tribal primitivo dos anizas preponderou 
sobre o elemento sufista. O ingresso sucessivo de beduinos no culto foi, quase 


certamente, a causa do seu retorno ao tribalismo. 


(4 ) Cf Asrarel Qadim wa’l Qadam. (Os segredos sufistas do passado e 
do futuro.) 


(5 ) “Ha outra peculiaridade nessa lingua, a natureza sugestiva e 
significativa de suas palavras. As palavras drabes soam elogiientes a um sufi. 
Transmitem o que, em outras linguas, demanda paginas e pdginas para ser 
explicado. Sado, portanto, mais apropriadas a comunicacdo de conceitos 
ocultos.”” (Xeque el Mushaikh, Tasawwufal Islami, Londres, 1933. [Sufismo 
islamico, de I. A. Shah, pag. 39]). 


( 6 ) Os feiticeiros suecos de Mohra adaptaram corretamente o conceito 


quando saudaram o seu chefe chamando-lhe “antecessor”’. 


18 - Mistérios no Ocidente. 


II O circulo cavalheiresco 


“Quando ainda estas fragmentado, 
e inseguro — que diferenca 
faz quais sejam as tuas decisdes?” 


Hakim Sanai, O jardim murado da verdade 


Um grupo de sufis esta formulando uma associagao que lhes permita levar 
a cabo o trabalho de desenvolvimento no sentido da propria perfeigao. O 
trabalho, como acontece com todas as atividades dos sufis, tem trés partes. O 
proprio individuo precisa mostrar-se a altura de certos padres pessoais, e eles 
escolhem o ideal medieval de cavalaria para seu modelo. Isso, por sua vez, da- 
Ihes a oportunidade de formar uma elite visivel. A existéncia e 0 aparecimento 
dessa elite preenche a segunda fungao: 0 impacto sobre a humanidade em 
geral. O terceiro elemento, a reveréncia ao professor, reside na figura sufista do 
“rei”, que conduz a comunidade. 

Os sufis escolhem, como forma externa, o manto de 14 azul, com capuz, 
que é o seu traje normal. Como simbolismo das cores adotam o ouro e 0 azul, 
para significar a esséncia do corpo ou da mente — o sol no céu ou o “pingo de 
ouro no mar’, como o descreve o sabio sufi Attar. A unidade basica do sufi é 0 
circulo, 0 halka. Nos rituais comemorativos eles executam os exercicios ou 
movimentos coletivamente conhecidos como “dang¢a’’. Por divisa, adotam um 
moto arabe a respeito de um escang¢aéo, traduzido nos ramos persas por uma 
sentencga rimada, com os mesmos sons, praticamente, do lema da Ordem da 
Jarreteira. 

O santo padroeiro deles é Khidr, 0 Verde. 

Compodem-se os halkas de treze pessoas. Ha duas razGes para 0 emprego 
do numero. Em primeiro lugar, os sufis desejam enfatizar que o seu 


ensinamento interior é idéntico ao de todas as religides. E o segredo, a 


mensagem oculta de todas as crencas — a necessidade de um desenvolvimento 
organizado. Neste caso, a outra religido que mais interessa a tais sufis 
muculmanos é€ o cristianismo. A aceitagao da identidade do cristianismo e do 
islamismo transmite-se pela simples numerologia. 

A “unidade”, explicam os sufis da Ordem de Khidr com o seu 
simbolismo, é igual a “3” para propdsitos praticos. E demonstram-no 
assinalando que a palavra arabe “unidade” (ahad) o adjetivo usado para 
designar Al4, o Unico — se compée das trés letras em drabe: AHD. Por 
conseguinte, 3 é 1, porque a diferencga entre 0 monoteismo e 0 cristianismo é 
uma diferenga de terminologia. 

Mas onde entra em cena 0 13? Muito simples. Na notacao arabe, A é igual 
a 1, H tem o valor numérico de 8, e D é igual a 4. Adicionem-se esses numeros 
e ter-se-4 um total de 13. Treze, portanto, passa a ser um nimero importante 
para o citado grupo de sufis. 

Assim sendo, os halkas desse credo estéo sempre agrupados em treze. 
Treze homens formam uma unidade. 

A formagao dessa organiza¢gao verificou-se por volta do ano 1200 da era 
crista. 

Um século e meio depois, mais ou menos (ninguém tem absoluta certeza 
da data), surgiu na Inglaterra uma organizagao misteriosa, inspirada pelo 
proprio rei, cujos membros foram divididos em dois grupos de treze cada um 
— 0 primeiro sob as ordens do rei Eduardo III, 0 outro sob as do Principe 
Negro. Ostentavam as cores azul e ouro, trajavam mantos de 14 com capuz, 
perseguiam metas francamente cavalheirescas. O seu santo padroeiro era Sao 
Jorge, equiparado na Siria, onde nasceu o culto, 4 misteriosa figura de Khidr 
dos sufis. Denominava-se, de fato, Ordem de Sao Jorge, 0 que se traduziria 
diretamente na fraseologia sufista por Tarika-i-Hadrat-i-Khidr (a Ordem de 
Sao Khidr). Tornou-se conhecida como a Ordem da Jarreteira. A palavra 


“Jarreteira”, em arabe, é a mesma que empregam os sufis para designar 0 seu 


laco ou elo mistico, e também “ascetismo religioso ou monacal”. A palavra 
designativa da unidade sufista basica (balka), intercambiavel no jargao sufista, 
tem 0 mesmissimo radical de que deriva a palavra inglesa “garter” (jarreteira). 

Os primeiros registros da Ordem da Jarreteira perderam-se, substituidos 
pela especulacao acerca das derivagées e origens da ordem. A bonita hist6ria 
que se conta de que a ordem foi instituida por haver alguém escarnecido de 
uma jarreteira real, embora descartada por alguns historiadores sérios, pode ter, 
com efeito, uma base muito interessante nos fatos. Lembremo-nos de que se 
afirmou que o incidente aconteceu durante um baile. Se olharmos para os fatos 
do ponto de vista histérico sufista, poderemos fazer uma pergunta que talvez 
nao tenha acudido a outros. Que espécie de baile era aquele? Todo o incidente 
se parece com uma tentativa de explicar um ritual de danga interrompido, cuja 
interrup¢ao precisava ser justificada. E provavel que nos tenha chegado uma 
versao truncada. Por que razao, por exemplo, se exibiria uma jarreteira num 
baile, se foi isso mesmo 0 que aconteceu? Ou porque a jarreteira fora escolhida 
para representar, de forma visual, 0 “laco” da ordem, ou porque “caira ao chao 
a jarreteira de alguma dama”’. 

Qual é a divisa da Ordem da Jarreteira, e que conex4o teria ela com a 
Ordem de Khidr? Superficialmente, nao existe conexao alguma entre “Maldito 
seja quem fizer disso mau juizo” e a frase secreta do “escangao”. Se 
abordarmos a matéria pelo método convencional, nunca veremos a conex4ao. 
Mas se nos deixarmos conduzir mais pelo som do que pelo sentido, um fato 
estranho se manifestara. A versao francesa da divisa e 0 som das divisas arabe 
e persa soam quase como se fossem as mesmas palavras. 

Os que tiverem lido boas tradugdes de poetas sufistas persas, com seus 
escangdes como meio de iluminacao do sufi, perceberao a conexao. 

O processo pelo qual uma palavra ou frase estrangeira é adotada por outra 
lingua esta bem estabelecido na literatura e nos costumes. Existem exemplos 


numerosos, e o sistema até recebeu um nome, tendo sido dicionarizado como 


Hobson-Jobson. O interminavel cAntico religioso da India, Ya Hasan Ya 
Hussein (O Hasan! O Hussein!) é aceito na Inglaterra com o som de Hobson- 
Jobson, tentativa dos soldados britanicos de reproduzi-lo. O dicionario classico 
de termos e express6es anglo-indianas contém inimeros exemplos do processo 
e é realmente chamado de Hobson-Jobson. Na Africa Ocidental a palavra arabe 
el-ghaita (cornamusa) foi anglicizada para alligator (jacaré). E sem ir muito 
longe, todos os londrinos estaéo familiarizados com o nome de certa taberna, a 
Elephant and Castie (Elefante e Castelo), originariamente denominada “Infanta 
de Castela’”’. 

Recentemente, um amigo meu do Oriente Médio deu de presente a um 
espantado adeleiro, que empurrava a sua carrocinha por uma rua de Londres, 
um xelim. O homem estivera repetindo com fervor, no tom gemebundo do 
bufarinheiro: "Any old iron?” (Algum ferro velho?) Para o meu amigo, o modo 
como ele emitia os sons era indistinguivel do grito do dervixe mendicante: O 
Im4G Reza! que os dervixes repetem centenas de vezes por dia e que é ouvido 
por toda a gente em algumas Areas. 

O nome de Shakespeare traduz-se, as vezes, num persa perfeitamente 
correto e aceitavel, por Sbeikh-Peer, “o antigo sabio”’. 

Uma sociedade que tivesse frases secretas, ou cujo ritual viesse a sofrer 
uma interrup¢do, teria tido necessidade de explicar o significado de uma 
expressao barbara e dizer exatamente em que se baseava para exaltar a 
jarreteira. Grande quantidade de outros materiais liga os dois movimentos, 
mas, como boa parte deles é de carater iniciat6rio, nado podem ser reproduzidos 
aqui. Diga-se, todavia, que um nome alternativo para um ramo da Ordem de 
Khidr é el-mudawwira (0 edificio redondo), relacionado com o grande palacio 
de Bagda, que pertenceu a Harum el-Raschid. Toda a cidade de Bagda foi 
construida em 762 d.C., com certas proporgdes geométricas baseadas na roda. 
Grupos sufistas tradicionais, como os macgons do Ocidente, associam a sua 


dedicagao a esse edificio redondo. Pode ser apenas por coincidéncia que a 


Ordem da Jarreteira estivesse empenhada na revivéncia da Tavola Redonda, e 
que o rei Filipe de Valois ansiasse também por dar inicio a um novo grupo da 
Tavola Redonda. 

Até o tempo de Eduardo VI (morto em 1533) a ordem foi chamada de Sao 
Jorge, santo padroeiro da Inglaterra, embora a conex4o tradicional com a 
jarreteira remonte As origens da ordem. E possivel que duzentos anos depois da 
sua primeira instituicao, o significado da palavra “jarreteira” fosse tao bem 
compreendido que ela se tornou o nome verdadeiro da ordem. Alteragdes 
sucessivas do ritual e do nimero dos cavaleiros modificaram virtualmente a 
coincidéncia sufista original. 

Hoje em dia, a Ordem da Jarreteira é ainda a instituigao mais importante e 
altiva da Inglaterra. A idéia de que possa ser de origem estrangeira nao é bem 
aceita por algumas pessoas. Estas, contudo, apenas néo compreenderam que, 
sejam quais forem suas origens, foi na Inglaterra que a ordem atingiu a maior 
disting¢ao, mantendo digna- mente um seleto rol de membros. 

Aqueles que procuraram na Jarreteira uma conexao com a estranha 
tradicao das feiticeiras talvez nao estejam tao equivocados quanto se possa 
imaginar. Pelo menos um ramo desse culto fragmentdrio na Gra-Bretanha 
sofreu pesada influéncia da transmissao hispano-sarracena de um tipo sufista 
deteriorado, onde uma vaga idéia de “poder magico” faz as vezes do tema da 
baraka. 

Ha uma razaéo muito coerente para o grupo sufista combinar em sua 
formula¢gao os elementos azul, ouro, realeza, Khidr (Sao Jorge) e a protecado 
das mulheres. Tudo isso tem por base uma Unica raiz e sua manipulacao, se 
bem nao se encontre a mesma coeréncia na Ordem da Jarreteira, 0 que nos 
permite supor que a Jarreteira é uma traducao das qualidades essenciais do 
grupo Khidr, que se acham reunidas na raiz KHDR. 

Todos os elementos usados no modelo e nos rituais do grupo encontram- 


se aqui: 


KHaDIR = ser verde (islamismo, a matriz do grupo) 

KHuDDiR la fi hi = foi abengoado nele (a béngao do grupo) 

KHiDaR, KHiDiR = Sao Jorge, Elias, 0 padroeiro dos sufis, Khidr 

EIKHuDRat = 0 mar (0 oceano da vida, em que o sufi encontra a verdade; 
o mar, do qual o sufi é uma vaga, muito usado em poesia; 0 azul em que esta o 
ouro) 

AKHDak = desconfiado; mulher bonita (cavalaria, referindo-se 4 primeira 
ordem islamica de cavalaria, quando Maomé, no principio do século VII, 
fundou um corpo de homens para proteger mulheres e caravanas) 

KHaDRa = chefe de tribo 

EIKHaDRa = o céu, firmamento (do qual emerge o sol, outra alusao ao 
ouro no azul) 

ElaKHaDiR = ouro, carne e vinho. (O elemento ouro do céu ou do mar — 
a comida e o vinho, denominadores comuns do ritual cristéo. O proprio ritual 
cristo é visto como simbolo da_ totalidade da comunidade e do 
desenvolvimento individual, de modo que os sacramentos da Igreja sao para o 


sufi simples fragmento do empreendimento total.) 


O emblema do grupo é a palmeira, que deriva da raiz khadar, cortar uma 
palmeira. A propria arvore, como ja tivemos ocasiao de observar neste livro, 
significa baraka e outros elementos basicos do sufismo, gravada, a modo de 
brasao, no misterioso manto de coroagao Hohenstaufen dos reis da Sicilia e do 
Sacro Imperador Romano, que tinham, sabidamente, contatos sufistas. 

A época de Eduardo III na Inglaterra assistiu, por certo, a uma extensao 
dos elementos sarracenos na Europa. A danga nacional inglesa, a morris, ha de 
provir dessas origens. Cecil Sharp — autoridade em dan¢a popular inglesa — 


ligou a danga “mourisca” européia a provavel data da sua chegada a Inglaterra: 


“A morris, portanto — que também ja se chamou, em outros tempos, 
moresc da Inglaterra; le morisque e morisco da Franga; a moresca da Corsega. . 
. segundo todas as probabilidades razoaveis, é de origem mourisca: nao 
importa que em nosso pais tenham se tornado tao inglesas quanto o pugilato... 
A Holanda, como nos conta Engel, também foi contagiada; uma investigacao 
criteriosa nos mostrara, provavelmente, que a morris, desta ou daquela forma, 
era conhecida em toda a Europa, e além dela. Nao se pode determinar com 
certeza a data da sua introducao na Inglaterra; a maior parte das autoridades, 
porém, aponta para o tempo de Eduardo III. Pode ser que, quando John of 
Gaunt regressou da Espanha, tenha sido a primeira vez na Inglaterra que 


dancarmos da morris foram vistos’’( | ) . 


Essas dangas podem ter sido importadas diretamente da Espanha mourisca 
daqueles tempos, mas talvez remontem a confrarias sufistas muito anteriores. A 
acao de montar um cavalo de pau (0 zamalzain basco, do arabe zamil el-zain, 
“cavalo manco de gala’ 2 |) é apenas parte do ritual sufista. Esses jograis nao 
sao mera “reminiscéncia dos menestréis arabes”; sao representantes dos poetas 
humoristicos de trajes berrantes, cabelos compridos e rostos pintados que ainda 
hoje encenam certos ensinamentos metafisicos entre os sufis. De vez em 
quando montavam em cavalos de pau, as vezes em varas de bambu, simulando 
idiotia, como “bobos de Deus”. Uma dessas personagens dos dervixes, que 
costumava cavalgar bengalas, foi entrevistada por Rumi em seu Mathnawi. 
Esta € uma conexéo com as BRSH (bruja = feiticeira), cavaleiras espanholas. 

O primeiro registro sufista de uma viagem de instrucao a Inglaterra( 3 ) 
consta das viagens de Najmuddin (Estrela da Fé) Gwath-ed-Dahar Qalandar, 
nascido por volta de 1232, ou talvez antes. Seu filho, ou outro sucessor 
(Najmuddin Baba), “seguiu as pegadas do pai” da India a Inglaterra e 4 China 
em 1338. 


O primeiro Najmuddin foi discipulo do ilustre Nizamuddin Awlia, de 


Deli, que o enviou a Rum (Turquia) para estudar sob a direcao de Khidr Rumi. 
O nome completo de Khidr Rumi era Sayed Khidr Rumi Khapradari — o 
Escang¢ao — do Turquestao. Nao nos esquegamos de que a Ordem de Khidr 
(equiparada 4 Ordem da Jarreteira) tem por divisa uma saudacgaéo ao copeiro, 
cuja taga possui qualidades milagrosas. 

Quer a lenda que esse dervixe tenha levado consigo a interpretagao do 
sinal sufista boa (que, na caligrafia estilizada, se parece com o nimero 4) — a 
marca do macom encontrada nos edificios géticos do Ocidente. Além de 
formar uma estrutura para o Quadrado Magico sufista, € também usado pelos 
Qalandars como diagrama das trés posigdes devocionais (de pé, ajoelhado e 
prostrado), que podem equivaler aos “‘instrumentos” dos macons. 

O professor de Najmuddin, Sayed Khidr, era companheiro do professor 
sufista Suha Suhrawardi (do Caminho da Rosa, as vezes identificado com os 
rosa-cruzes); de Abdul Qadir, Rosa de Bagda; e do pai de Jalaluddin Rumi 
(algumas de cujas histérias se encontram em Chaucer, e que estava escrevendo 
na época da pretensa viagem a Inglaterra); além de outros professores sufistas 
muito importantes, como Fariduddin Shakarganj e Shah Madar. Shah Madar 
ensinou a unidade essencial de todas as religides, especialmente o caminho 
esotérico do islamismo e do cristianismo. Seguiu os ensinamentos de Tayfuri e 
a formulagao do Rei ou Senhor do Peixe, Dhu’|-Nun, 0 egipcio, ou o “Negro”. 

Fariduddin Shakarganj (Pai Farid do Suave Tesouro) pertencia a escola 
chis(h)ti de sufis, e provinha de uma familia nobre do Afeganistaéo. Morreu na 
India, em 1265, onde a sua tumba é reverenciada por pessoas de todas as 
crengas. Tinha por fung6des curar os outros e praticar a musica. Os misicos 
chis(h)tis que agueavam pela Asia munidos de pifaros e tambores, juntando o 
povo e contando histérias de significagao sufista, podem estar ligados ao chistu 
ou bufao espanhol cujas vestes eram surpreendentemente semelhantes as dos 
miusicos. 


Os sufistas itinerantes, chamados galandars e chis(h)tis, devem ter trazido 


para o Ocidente outras dangas, além dos ritmos rituais e dos que sao 
representados, em parte, pelos dangarmos da morris. 

Em sua Weltchronik de 1349, citada pelo dr. Nettl, Hugo de Reutlingen, 
por exemplo, faz referéncia a cangaéo em fa maior utilizada pelos bandos de 


dancgarmos que “nos recordam a danga arabe dos dervixes” ( 4 ). 


Notas: 


(1) C. J. Sharpe e H. C. Macilwaine, The morris book, Londres, 1907, 
pag. 15. 


(2 ) Legacy of Islam, edicdo de Arnold e Guillaume, Oxford, pag. 372. 
(3 ) Johu A. Subhan, Sufism, its saints and shrines, Lucknow, 1938, pags. 
311 e seguintes, provavelmente citando Kitab-i-Qalandaria, em que essa 


viagem é descrita circunstanciadamente. 


(4) Paul Nettl, The story of dance music, Nova York, 1947, pdg. 49. 


19 - Mistérios no Ocidente: 


III A cabeca da sabedoria 


“Este dia e aquele parecido passas em teu jardim... 
Desdenhoso do rouxinol, tens o corvo por amigo predileto. 


Entretanto, essa companhia deixard sua marca em tua alma: 


Crés que o fogo cessard de arder, ou que se juntardo o 6leo e a dgua?" 


Diva de Bedil, traducdo de Johnson Pasha 


Quando a Ordem dos Cavaleiros Templarios foi abolida, eles foram 
acusados de adorar uma cabega, as vezes denominada Baphomet ou Bafomet, 
considerada um idolo e, provavelmente, ligada a Maomé. Descrevia-se a cabega, 
mas nao se localizou nenhuma que se pudesse identificar positivamente como 
um Bafomet. 

Baseando-se, provavelmente, em fontes orientais contempordaneas, 
estudiosos ocidentais supuseram recentemente que “Bafomet” nao tem conexdo 
com Maomé, mas poderia ser uma corruptela do abufihamat arabe (pronunciado, 
na Espanha mourisca, mais ou menos como bufihimat). A palavra significa “pai 
do entendimento”. Em arabe, “pai” quer dizer “fonte, sede principal de’, etc. Na 
terminologia sufista, ras el-fahmat (cabega do conhecimento) é a mente do 
homem depois de depurada — a consciéncia transmudada. 

Notar-se-4 que a palavra “conhecimento, compreensao” aqui usada deriva 
da raiz drabe FHM, a qual se emprega, por sua vez, para representar tanto a 
FHM e derivados, que significam “conhecimento”, quanto a FHM e derivados, 
que significam “negro, carvoeiro’’, etc. 

O Baphomet nada mais é que o simbolo do homem completo. A cabeca 
preta, a cabeca do negro ou a cabec¢a de turco, que aparece em herdldica e nas 
tabuletas das estalagens rurais inglesas é uma palavra de giria indicadora desse 
género de conhecimento. 

Cumpre reparar que no escudo de Hugues de Payen, fundador (com Bisol 
de St.-Omer) dos Templarios em 1118 d.C., se viam trés cabegas humanas pretas 
— as cabecas do conhecimento. 

O emprego dessa expressao, sobretudo 0 tema da “cabeca maravilhosa”’, 
ocorre reiteradas vezes em toda a histéria medieval. Afirma-se que o papa 


Gerberto (Silvestre II), que estudou na Espanha mourisca, mandou fazer uma 


cabeca de bronze, entre muitas outras maravilhosas coisas “magicas” ( | ). 
Alberto, o Grande, levou trinta anos fazendo a sua maravilhosa cabeca de 
bronze. Tomas de Aquino, discipulo de Alberto, esmagou a cabega, que “falava 
demais”’. 

A cabega aparece repetidamente. 

Cumpre lembrar que os Templarios e os que se formavam nas escolas 
magicas espanholas tinham uma coisa em comum, além de serem suspeitos de 
heresia, de possuirem poderes magicos e de pertencerem a organiza¢6es 
secretas. Todos falavam e usavam o arabe. Por meio desse idioma iniciatorio, 
podiam comunicar-se entre si, transmitir mensagens expressas em jogos de 
palavras, e colocar tabuletas (como o “morcego” de Maiorca) para ilustrar 
alguma mensagem. 

Essa cabeca artificial nao é feita de bronze. E artificial no sentido de ser 
produto do “trabalho” na acepc¢ao sufista. Finalmente, é claro, é a cabeca do 
proprio individuo. Pelo menos um cronista se aproxima do alvo quando diz que 
a “cabega era de carne e osso, como a de um homem comum’’. A énfase aplicada 
ao pronunciamento, entretanto, conduz o leitor comum a idéia convencional de 
artificialidade e, como bom truque invocativo, diverte a aten¢éo do método de 
fazer a cabeca, que poderia ser suspeito se se viesse a pensar que “cabeca” era 
uma palavra de cddigo para indicar o resultado de um processo formativo 
(herético). 

Em arabe, “bronze” se escreve SUFR, ligado ao conceito de “amarelo”. 
Além de ser homénimo, “cabega de bronze” rima com “cabeca de ouro”, que se 
escreve exatamente da mesma maneira. A Cabeca de Ouro (sar-i-tilai) é uma 
expressao sufista usada para fazer referéncia a uma pessoa cuja consciéncia 
interior tenha sido “transmudada em ouro” por meio do estudo e da atividade 
sufistas, cuja natureza nao nos é permitido descrever aqui. 

As trés cabecas de sabedoria negra no escudo do fundador dos Templarios 


destacam-se de um fundo de ouro — “Sobre ouro, trés cabe¢as negras de 


mouros”’. 

A expressao “Estou fazendo uma cabeca”, usada por dervixes a fim de 
indicar a dedicacgao sufista a certos exercicios, poderia ter sido usada por 
Alberto, o Grande, ou pelo papa Silvestre, e transmitida no sentido literal, como 
se se referisse a alguma espécie de artefato. 

Alberto, o Grande (nascido em 1193), versava a literatura e a filosofia 
sarracenas e suficas. Como observa o professor Browne, ele ultrapassou os 
costumes usuais dos orientalistas ocidentais, pois, “vestido corno um arabe, 
expunha em Paris os ensinamentos de Aristételes, partindo das obras de al- 


Farabi, Ibn Sina (Avicena) e Ghazali”’. 


Nota: 


( 1 ) Diz-se que ele, partindo da Espanha, introduziu os nimeros ardbicos 


no norte da Europa, em 991. 


20 - Mistérios no Ocidente: 


IV Francisco de Assis 


“Ainda que facas 
nma centena de nos 
—acorda continuara sendo uma so” 


Rumi 


A maioria das pessoas sabe que Sao Francisco de Assis foi um alegre 


trovador italiano que, tendo experimentado uma conversdéo religiosa, tornou-se 
santo e passou a exercer misteriosa influéncia sobre animais e passaros. Sabe-se 
que os trovadores descendiam dos musicos e poetas sarracenos. Os estudiosos 
concordam, muita vez, em que o surgimento e o desenvolvimento das ordens 
monacais na Idade Média foi grandemente influenciada pela penetragao da 
organizagao muculmana dos dervixes no Ocidente. Se estudarmos Sao Francisco 
por esse ponto de vista, veremos que se tornam possiveis descobrimentos 
interessantes. 

Francisco nasceu em 1182, filho de Pietro Bernardone, negociante de 
tecidos finos, e sua esposa, Madonna Pica. Recebeu primeiro o nome de 
Giovanni, mas seu pai estava tao apegado a Franca (onde passava grande parte 
de sua vida comercial) que “por amor a terra que acabara de deixar” deu a 
crianga o nome de Francisco. 

Embora fosse italiano, Francisco falava provengal, a linguagem dos 
trovadores. Praticamente nao ha dtvida de que ele enxergava, no espirito destes 
ultimos, um lampejo de algo mais profundo do que o que transparecia a 
superficie. Sua propria poesia se assemelha tanto, em certos lugares, aos poemas 
de amor do poeta Rumi que nos sentimos tentados a procurar algum relato que 
relacione Francisco 4 ordem sufista dos dervixes dancantes. Nesse ponto 
topamos com 0 primeiro dos pontos considerados inexplicaveis pelos bidgrafos 
ocidentais. 

Os dervixes dangantes alcangam o conhecimento intuitivo, em parte, por 
uma forma peculiar de girar sobre si mesmos sob a direcado de um instrutor. A 
escola de dervixes dancantes de Rumi se achava em plena atividade na Asia 
Menor, e seu fundador ainda era vivo ao tempo em que viveu Sao Fracisco. 

Eis aqui a desconcertante historia dos “giros”: 

Francisco caminhava pela Toscana em companhia de um discipulo, irmao 
Masseo. Chegando a uma encruzilhada, viram que se dividia num caminho que 


levava a Florenga, outro que demandava Arezzo, e um terceiro que se dirigia a 


Siena. 

Masseo perguntou qual dos trés caminhos tomariam. 

— O que Deus quiser. 

— E que caminho é€ esse? 

— Conhecé-lo-emos por meio de um sinal. Ordeno- lhe, visto que vocé me 
prometeu obediéncia, que gire sobre si mesmo, como fazem as criangas, até eu o 
mandar parar. 

O pobre Masseo p6s-se a girar, a girar, até cair ao chao de tontura. Depois 
se levantou e olhou, stiplice, para o santo; mas como este nao lhe dissesse nada, 
lembrando-se do voto de obediéncia, recomecou a girar com toda a for¢a. 
Continuou a girar e a cair, a girar e a cair, até Ihe parecer que passara toda a 
existéncia girando, quando, afinal, ouviu as palavras bem-vindas. — Pare, e 
diga-me para onde esta voltado o seu rosto. 

— Para Siena — arquejou Masseo, que sentia a terra rodopiar a sua volta. 

— Nesse caso, vamos para Siena — disse Francisco, e para Siena se 
dirigiram. 

Tudo indica que, para Francisco, a fonte da sua inspiracao de trovador 
residia no Oriente, e que ele se achava ligado aos sufis. Quando procurou o 
papa, tentando conseguir a aprovacado da sua ordem, fez uso de uma parabola 
que mostra que devia estar pensando na perda de uma tradicao e na necessidade 
de restabelecer-lhe a realidade. As express6es que usa na parabola sao da 
Arabia, e a terminologia, de um rei e da sua corte e de uma mulher e de seus 
filhos no deserto, nao é crista, mas sarracena. 

“Francisco”, diz Bonaventura, referindo-se a uma audiéncia com 0 papa 
Inocéncio, “chegou armado de uma parabola. ‘Era uma vez’, disse ele, ‘um rei 
rico e poderoso que tomou por esposa uma mulher pobre, mas muito bonita, que 
vivia num deserto, com a qual foi muito feliz e que Ihe deu filhos que eram a 
imagem do pai. Quando os filhos cresceram, disse-lhes a mae: ‘Meus filhos, nao 


se envergonhem; vocés sao filhos de um rei’. E mandou-os a corte, tendo-os 


suprido de todas as coisas necessdrias. Quando eles chegaram a presenga do rei, 
este admirou-lhes a beleza; e, vendo neles alguma semelhanga consigo mesmo, 
perguntou- lhes: ‘Vocé sao filhos de quem?’ Quando eles contaram que eram 
filhos de uma pobre mulher que morava no deserto, o rei, transbordando de 
alegria, disse-lhes: ‘Nao temam, vocés sao meus filhos, e se alimento 
estrangeiros 4 minha mesa, com muito maior raza4o alimentarei vocés, que sao 
meus filhos legitimos’.” 

A tradi¢gao de que os sufis so os cristaéos esotéricos do deserto, e de que 
sao filhos de uma mulher pobre (Agar, esposa de Abraao, por sua descendéncia 
arabe) ajusta-se perfeitamente a probabilidade de que Francisco tenha tentado 
explicar ao papa que a corrente sufista representava 0 cristianismo de uma forma 
continuada. 

Contam-nos que, no primeiro encontro com o papa, Francisco nao causou 
muita impressdo, e foi mandado embora. Imediatamente depois, no entanto, o 
papa teve um sonho estranho. Viu “uma palmeira crescer aos poucos a seus pés 
até alcancar uma estatura consideravel e, enquanto ele baixava os olhos para ela 
e perguntava a si mesmo o que poderia significar a visao, uma iluminag¢ao divina 
incutiu no espirito do Vigdrio de Cristo a crenga de que a palmeira representava 
o pobre homem que ele escorragara, naquele dia, da sua presen¢a”’. 

A palmeira é 0 simbolo utilizado pelos sufis, e 0 sonho, provavelmente, foi 
a conseqiiéncia de Francisco usa-la como analogia durante a audiéncia ( | ). 

No principio do século XII, convencido da validade da missao do santo, o 
papa Inocéncio III autorizou a fundagao dos irmaos menores ou franciscanos. O 
titulo “irmaos menores”, assumido, segundo se supunha, por piedosa humildade, 
poderia levar-nos a perguntar se existe alguma ordem conhecida pelo nome de 
“irmaos maiores”. Em caso afirmativo, qual seria a conexao? 

As Unicas pessoas conhecidas dessa maneira, contemporaneas de Sao 
Francisco, eram os irmaos maiores, nome da ordem dos sufis fundada por 


Najmuddin Kubra, “o Maior’. A conexao é interessante. Esse grande professor 


sufista caracterizava-se, sobretudo, por exercer misteriosa influéncia sobre os 
animais. Os retratos dele mostram-no rodeado de pdassaros. Ele domou um 
cachorro feroz s6 com o olhar — exatamente como se diz, numa historia muito 
popular, que Sao Francisco intimidou o lobo. Os milagres de Najmuddin eram 
assaz conhecidos em todo o Oriente, sessenta anos antes do nascimento de Sao 
Francisco. 

Quando alguém o elogiava, reza a crodnica, SAo Francisco respondia com 
esta frase: “Ninguém é mais do que é aos olhos de Deus”. 

Conta-se que Najmuddin, 0 Maior, costumava dizer: “Hagq Fahim ahsan 
el-Hagiqa’’, ou seja, “A Verdade € 0 que sabe 0 que € 0 Verdadeiro”’. 

Em 1224, ou por volta desse ano, SAo Francisco compés 0 mais importante 
e caracteristico de todos os seus canticos: 0 Cantico del Sole — “cantico do sol”. 
Jalaluddin Rumi, chefe dos dervixes dangantes e 0 maior poeta da Pérsia, 
escreveu inimeros poemas dedicados ao sol, 0 sol de Tabriz, e até chegou a dar 
a uma cole¢ao de poemas o titulo de Colecdo do sol de Tabriz. Em sua poesia a 
palavra “sol” é usada muitas e muitas vezes. 

Se for verdade que Sao Francisco estava tentando estabelecer contato com 
as origens da sua poesia de trovador, seria de esperar que visitasse, ou tentasse 
visitar, 0 Oriente. Seria de esperar também que fosse bem recebido pelos 
sarracenos, se viesse a alcanca-los. E seria ainda de esperar que compusesse 
poesias sufistas em resultado das suas viagens ao Oriente. Agora podemos 
averiguar se esses fatos se coadunam com a historia, e se foram compreendidos 
pelos contemporaneos. 

Aos trinta anos de idade, Francisco decidiu tentar chegar ao Oriente, 
especificamente 4 Siria, que confinava com a area da Asia Menor em que se 
haviam estabelecido os dervixes dangantes. Detido por dificuldades financeiras, 
viu-se obrigado a regressar a Italia. Pouco depois, tornou a partir, desta feita a 
caminho do Marrocos, com um companheiro. Atravessaram todo o reino de 


Aragao, na Espanha, embora ninguém possa dizer por que fizeram isso e alguns 


bidgrafos se confessem realmente perplexos. A Espanha achava-se, entao, muito 
impregnada das idéias e de escolas sufistas. 

Na realidade, nado chegou ao Marrocos, tendo sido obrigado a voltar por 
motivo de doenga. Na primavera de 1214, Sao Francisco regressou a casa. 

Partiu, entao, para as Cruzadas, enderecando-se a Damieta, que estava 
sendo sitiada. O sultéo Malik el-Kamil acampara do outro lado do Nilo — e 
Francisco foi vé-lo. Foi bem recebido, e ha quem diga que ele foi até 14 com a 
intencao de tentar converter o sultéo ao cristianismo. “O sultéo”, diz um 
cronista, “nao so dispensou Francisco em paz, pasmado e admirado das insolitas 
qualidades do homem, mas também lhe outorgou todo o seu favor, deu-lhe um 
salvo-conduto para que pudesse ir e vir, com plena permissao para pregar aos 
seus suditos, e um convite para voltar freqiientemente a visita-lo.” 

A visita aos sarracenos, presumem os bidégrafos, foi inspirada pelo desejo 
de converter o sultaéo. E, todavia, diz-se dele que “essas duas jornadas sem 
finalidade interromperam estranhamente sua vida’. Estranhas seriam essas 
viagens se ele nao fosse um trovador a procura das suas raizes. O seu desejo de 
chegar ao Marrocos € comentado nestes termos: “Nao se pode dizer que 
incidente em sua hist6ria nao contada tenha sugerido a nova idéia ao espirito de 
Francisco”. 

Os exércitos sarracenos e as cortes dos seus principes eram, aquele tempo, 
focos de atividade sufista. Nao ha dtivida alguma de que Francisco ali encontrou 
O que estava procurando. Longe de haver convertido quem quer que fosse no 
acampamento muculmano, seu primeiro ato, depois de reatravessar o Nilo, foi 
tentar dissuadir os cristéos de atacarem o inimigo. Recorrendo ao processo 
habitual de retrospec¢ao, os historiadores explicam o fato atribuindo-o a uma 
visao que teve o santo da iminente calamidade que se abateria sobre as armas 
cristas. “A sua adverténcia foi recebida com desdém, como ele previra; mas no 
més de novembro seguinte ela se confirmou plenamente, quando os cruzados 


foram repelidos, com grandes baixas, dos muros de Damieta. As simpatias de 


Francisco, em tais circunstancias, deviam estar divididas, pois é impossivel que 
ele nao tivesse alguma simpatia pessoal pelo principe tolerante e amistoso que o 
recebera com tanta bondade.” 

O “Cantico do sol”, saudado como o primeiro poema italiano, foi composto 
depois da viagem do santo ao Oriente, muito embora, mercé dos seus 
antecedentes de trovador, fosse impossivel aos bidgrafos acreditar que ele ja nao 


houvesse composto poesias semelhantes: 


“E impossivel supor que durante todos esses anos [antes de 1224, quando 
escreveu 0 ‘Cantico’], Francisco, lider dos jovens trovadores de Assis em seus 
primeiros anos, e que atravessava as matas e os campos, depois da conversao, 
trauteando para si mesmo, ainda em francés, cang6es que, decerto, nao poderiam 
ser aS Mesmas que cantara percorrendo as ruas com seus alegres companheiros 
as baladas de guerra e de amor —, é impossivel, repetimos, supor que, nessa 
data ja tardia, ele tenha composto, pela primeira vez, canticos para a gloria de 
Deus; mas temos a certeza de que essas rimas, estranhas e canhestras, foram o 


inicio da poesia vernacular na Italia”. 


A atmosfera e a instalagao da ordem franciscana estéo mais préximas de 
uma organizacio de dervixes do que qualquer outra coisa. A parte as historias a 
respeito de SAo Francisco comuns aos mestres sufistas, todos os tipos de pontos 
coincidem. A metodologia especial do que Francisco denomina “oracgao 
sagrada” indica uma afinidade com o “recordar” dos dervixes muito distante da 
danga. O traje da ordem, com o manto provido de capuz e mangas largas, é o 
dos dervixes do Marrocos e da Espanha. Como o mestre sufista Attar, Francisco 
trocou suas vestes com as de um mendigo. Viu um serafim de seis asas, alegoria 
empregada pelos sufis para comunicar a formula do bihmiilah. Jogou fora cruzes 
cheias de pontas, que muitos dos seus monges usavam para se mortificar. Este 


ato pode nao ter sido executado exatamente como se contou. Pode assemelhar-se 


a pratica dos dervixes de rejeitar cerimoniosamente uma cruz com as palavras: 
“Vocé pode ter a cruz, mas nds temos o significado da cruz”, ainda usada. A 
propésito, talvez fosse essa a origem do habito dos Templarios, referido por 
testemunhas, de “pisarem a cruz”. 

Francisco nao quis fazer-se padre. Como os sufis, engajou leigos em seu 
apostolado e, também como os sufis mas a diferenca da Igreja, procurou 
espalhar o movimento entre todas as pessoas, em alguma forma de afiliacao. Foi 
este “o primeiro reaparecimento na Igreja, desde o seu pleno estabelecimento 
hierarquico, do elemento democratico: 0 povo cristo, distinto das simples 
ovelhas que precisam ser alimentadas e das almas que precisam ser governadas”’. 

A coisa mais notavel acerca das regras estabelecidas por Francisco era que, 
a semelhanga dos sufis e a diferenca dos cristaos comuns, seus seguidores nao 
precisavam pensar, primeiro, na prdépria salvacao. Esse principio é acentuado 
reiteradamente entre os sufis, para os quais o interesse pela salvacao pessoal é 
mera expressao de vaidade. 

Ele “comecava a sua pregacao em toda parte com a saudacao que, dizia, 
Deus lhe revelara: “A paz de Deus esteja contigo!’” Trata-se, naturalmente, de 
uma saudagao arabe. 

Além das idéias, lendas e praticas sufistas, Sao Francisco conservava 
muitos aspectos cristaos na ordem. 

Em conseqiiéncia dessa amalgama produziu-se uma organiza¢ao que nao 
amadureceu totalmente. Um comentador do século XIX resume o 
desenvolvimento inevitavel: 

“Nos, que, com toda a iluminacgao de seis séculos adicionais, podemos 
olhar para tras e ver a Inquisigao emergindo, sinistra, da estamenha do padre 
espanhol, e ver bordas de frades mendicantes, mendigos privilegiados e 
impudentes, surgindo por tras do semblante benigno de Francisco, percebemos 
quanto mal se misturou ao bem, e como o inimigo de toda verdade juntou, 


astuto, a semente do joio a do trigo”. 


Nota: 


(1) Tarigat (palmeira) é uma palavra cifrada que significa “sufismo”. 


Ver a anotacao “Tarika”’. 


21 - Mistérios no Ocidente: 


V-A Doutrina Secreta 


“Perguntei a uma crianga, que caminhava com uma vela: 

‘De onde vem essa luz?’ 

No mesmo instante ela a apagou. ‘Diga-me para onde foi, que eu lhe direi 
a, 


de onde veio.’ 


Hasan de Basra 


Quer pertengamos nominalmente ao Oriente, quer pertengamos ao 
Ocidente, somos todos herdeiros, de um modo ou de outro, das forgas e 
fraquezas da filosofia medieval arabe. Um dos inconvenientes desse método foi 
a tentativa de aplica-lo fora do campo em que maiores éxitos colheu. Esse 
campo, naturalmente, era o da colegao, da compara¢ao, da autenticagao e da 
explicagao das tradicgdes do Profeta. 

A adogao dessa técnica e de suas tradigdes, que constitufa uma expansao 
dos métodos ilustrados dos tedlogos gregos cristaos adaptados pelos 
sarracenos, foi rapida. Poderia ser facilmente aprendida, porque significava 


coligir fatos e empilha-los uns sobre os outros, com a intengao de formar algo 


completo. 

Outro fator coexistira com esse sistema nas terras sarracenas: a 
formulagao de escolas de estudo e pratica de um género especial, em que o 
professor, 0 ensino e os ensinandos formavam uma unidade, pelo menos num 
sentido. Essa parte do método nao se transmitiu inalterada, porque nao se 
prestava a institucionalizagao, tendéncia que se desenvolvia rapidamente no 
Ocidente. Antes mesmo de serem os mouros expulsos da Espanha eram 
sobretudo os seus livros que se traduziam, e aceitava-se esse conhecimento 
“unilateral” a par com o material ja filtrado de fontes anteriores do 
Mediterraneo oriental. “Importou-se a lata de abacaxis e elaboraram-se receitas 
baseadas no abacaxi enlatado. O cultivo e o enlatamento do abacaxi era outra 
coisa e, na maior parte das areas, recebia escassa atencgao”, diz um sufi 
moderno a respeito do tema. 

Como a pessoa de um professor dotado de talentos especiais militava 
contra as necessidades de uma organizacao continuada, esse conceito foi 
abandonado. Mas subsistiu, clandestino, entre as pessoas independentes, 
tachadas de ocultistas, que pregavam uma doutrina perigosa para o 
institucionalismo — a doutrina inaceitavel da necessidade de ser 0 professor 
inteiramente qualificado, e conhecer coisas que nao estavam nos livros. 

Apos a queda de Constantinopla, material original grego —- sempre em 
forma de livros — proporcionou maior quantidade de material “unilateral”, 
mais casos de abacaxis. A instituigéo do discipulo, ligada ao conceito da 
manuten¢éo da instituigdao monastica ou académica, olhava para os produtos 
avancados representados por personalidades ilustres com pasmo e admiracao. 
A instituigaéo nao colimava produzir tais pessoas, surgidas apesar dela, e nao 
por causa dela. Eram santos rotulados. E rotula-los era a fungao da organiza¢ao 
religiosa. 

O movimento intelectual, por outro lado, especializava-se em produzir 


mais intelectuais e maior esclarecimento mediante o uso do cérebro humano, 


empregado mais ou menos como hoje empregarfamos uma maquina, mas 
considerado quase como forma de acao santificada, principalmente em virtude 
da sua relativa novidade. 

Os proprios sarracenos tinham alguma culpa na transmissao da abordagem 
puramente intelectual, conquanto a considerassem geralmente mais uma fase 
do que uma dedicagao. 

Ainda persistem entre nos vestigios expressivos dos varios tipos de 
pensamentos e reacao. Ha o escolastico devoto; o eclesidstico piedoso; o 
purista pedante. Depois ha o homem que abomina tanto a organizagao que se 
excede na reacao contra ela, retornando ao profeta analfabeto da Antiguidade, 
crente de que toda a grandeza humana resulta da inspiracao. A psicologia e 
outras ciéncias novas vém logo em seguida, apontando para as impropriedades 
das demais. Em muitos casos isso ja se tornou mondtono como a discussao de 
uma nova idéia fixa e a participacao na natureza do dogmatismo religioso e de 
todo o resto. 

Até na filosofia arabe formalizada (que freqiientemente era grega), havia 
amiude trechos impregnados de ensinamento ou énfase interior, ignorados em 
sua adocao pela escolastica ocidental do tipo universitario. No Oriente, 
continuou a tradicao do mestre e seus discipulos, a despeito do predominio do 
escolasticismo puro. 

E sabido e ressabido que o “movimento intelectual iniciado por Ibn-Rushd 
[no século XII] continuou a ser um fator vivo no pensamento europeu até o 
nascimento da ciénda experimental moderna” ( | ). Desde 0 século VIII, os 
arabes vinham estudando e adaptando o pensamento grego as proprias idéias. A 
semelhanga dos ocidentais ulteriores, a maioria deles s6 trabalhava com livros, 
na suposi¢ao de que um livro pode conter a soma total de um ensinamento. 

Ibn Rushd afirmava o direito que tem o pensador de sujeitar tudo, exceto 
o sobrenatural, 4 forga da razao. Médico, comentador de Aristételes e 


astr6nomo, também estudava musica, sobre a qual escreveu uma monografia, 


publicada em seu famoso comentario a respeito de Aristételes, e que foi 
exposto em Paris depois de expurgado pela Igreja. Conhecido no Ocidente 
como Averréis, esse cordovés exerceu tremenda influéncia sobre os pensadores 
judeus. Como seu mestre, Ibn Tufail, deixou, segundo se diz, um sistema 
sufista juntamente com o sistema filosdfico permitido. Ibn Tufail (conhecido 
no Ocidente como Abubacer, consoante 0 seu primeiro nome, Abu Bakr) era 
também médico, fildsofo e, por fim, vizir na corte de Granada. Ele escreveu o 
extraordinario romance denominado Histéria de Hayy ibn-Yaqzan, o qual, na 
opinido dos estudiosos ocidentais, é o protdétipo de Robinson Crusoé; 
Alexander Selkirk serviu simplesmente de novidade para dar cor local. Baseia- 
se numa histéria de Avicena, o de Bucara (980-1037), cujo ensinamento era 
quase inteiramente filoséfico. Médico, fil6sofo e cientista, como os demais, 
Avicena seguiu outro fildsofo gigante, Alfarabi (Alfarabius), cujas idéias 
sufistas foram rotuladas de neoplaténicas. Morreu ha mais de mil anos. 

Todos esses nomes formam uma parte vital da moderna heranga do 
pensamento. A reacdo contra as tentativas medievais de formar uma idéia 
coerente da vida e da cria¢gao, na opiniao de muitos, nao nos tem servido muito 
melhor do que a credulidade. Reconheceu-se, em épocas mais recentes, que o 
espirito investigador do cientista, desejoso de descobrimentos, tem dado o 
passo maior do que a perna. O cientista que precisa manter a mente e a 
concentragao fixas num campo cada vez mais estreito de estudos esté em 
perigo e, hoje em dia, ele préprio o reconhece. Pode tornar-se demasiado 
concentrado ou demasiado dispersivo. Consegue, as vezes, 0 desenvolvimento 
intelectual com o sacrificio do ajustamento emocional. Faz muito tempo que 
esse perigo se tornou evidente aos sufis interessados em trabalhos cientificos. 


Um deles, Anwar Faris, diz: 


“Os exercicios duplos de identificagéo e alheamento sao valiosos no 


adestramento do eu. A identificagéo exagerada produz a atrofia da faculdade de 


alheamento. O resultado, nao raro, é o fanatismo. Um homem se apega a 
alguma coisa e nao pode escapar. Quando o sabio Ibn-Sina (Avicena) estava 
escrevendo o seu trabalho sobre minerais, costumava estudar o mundo mineral 
em geral e em particular. Concentrou-se em exemplos individuais, depois 
alheou-se disso e absorveu-se no todo. Assim conseguiu um equilibrio, 
juntamente com a concentragéo e o alheamento em outros campos do 


pensamento e da esséncia”’. 


O remédio superficial para isso esta expresso no “homem completo”, que 
os mouros julgavam ser um reflexo do homem completo interior. Joseph 
McCabe (The splendour of Moorish Spain, Londres, 1935) refere-se a 


aparéncia exterior do homem culto em seu cenario espanhol: 


“.. todos, exceto uns poucos literatos ranzinzas, véem agora que a linha 
principal do progresso humano esta na extensao do espirito cientifico a 
totalidade da vida. Cumpre, porém, ter em mente que esta é apenas a metade do 
ideal de vida arabe. Para a maioria dos seus pensadores teria parecido sem 
sentido perguntar se a ciéncia nao estaria se arriscando a tornar os homens 
duros, calculistas, superintelectuais, frios, insensiveis 4 beleza e a arte. Seus 
estudantes de ciéncia eram, comumente, poetas e musicos. Ter-lhes-ia parecido 
paradoxal a existéncia de um antagonismo entre a vida intelectual e a vida 


emocional, a impossibilidade de serem ambas cultivadas pela mesma pessoa”’. 


Esse modo de vida, e muito menos o modo de vida sufista, nao foi 
amplamente adotado pelo Ocidente recém-emergente. Na Renascenga tentou-se 
o ideal cultural, mas nao o ideal existente dentro dele, a tese da mudanga, do 
equilibrio, da extensao da percepc¢ao interior. As artes, os estudos e as teorias 
foram adotadas aos poucos, estudadas ou reproduzidas e até desenvolvidas. 


Perdeu-se o sentido interior e, quando persistira em algum lugar, era 


escarnecido pela vitoriosa escolastica pura e pela pura adoracgao da arte. Os 
materiais foram estudados e transmitidos em fragmentos como filosofia, 
astronomia, medicina. Muitas escolas incipientes, que se desenvolviam no 
norte da Europa, sob severa pressao ou controle eclesiastico, houveram por 
bem expurgar o material das idéias nao-cristas, o que lhes limitou ainda mais a 
vitalidade. 

Da Sicilia, através dos “sultaos batizados” alemaes da linhagem 
Hohenstaufen, o norte da Europa recebeu uma forma desse conhecimento, 
processada sem duvida de maneira semelhante, em que pese a adocao da 
arquitetura sufista para o grande castelo Hohenstaufen e o simbolismo sufista 
do manto de coroacao do rei Rogério I. 

Quase nao sera exagero afirmar que os que teimavam em pensar de 
maneira sufista foram logo marcados como ocultistas. Seus seguidores 
aceitaram o rétulo. O resultado foi uma cren¢a distorcida, patética, na mestria, 
na iluminagao e no triunfo pessoal através do ocultismo. Roger Bacon cita os 
Segredos da sabedoria iluminista, livro sufista de Ibn Sabin, que mantinha 
correspondéncia com Frederico II von Hohenstaufen. (Hitti, op. cit., pags. 587, 
610.) O destino de Bacon era ser considerado ocultista, nado por sua pregacao, 
tal como foi oficialmente aceita, mas por haver inculcado a teoria da 
“transmissao viva” aos que detestavam o dogmatismo e eram atirados na selva 
da escoldstica. Atualmente, seus herdeiros espirituais aceitam o rétulo de 
ocultistas, e vagueiam como os intocaveis indianos, que a si mesmos chamam 
de parias. 

O Ocidente (que na maior parte das vezes significava a Igreja) tomara o 
que julgara precisar, e batera a porta com for¢ga. Queimaram-se livros, a 
Espanha reclamou a verdadeira fé. Do outro lado do limiar ficou uma estranha 
variedade de pessoas, coisas e idéias, entre as quais havia material para futuras 
perplexidades, nao alheias a um sufi — trovadores, jogos de cartas, arlequim, 


certas sociedades de inicia¢ao. 


Havia fendas na porta, o que deixava alguma coisa, mas muito pouca, 
entrar e sair. 

No fim do século XVIII, Napoleao invadiu o Egito. Um general e suas 
forgas fundaram a ordem dos buscadores da sabedoria, alias conhecidos como 
os sufiyin — os sufis. 

Num livro talvez corretamente intitulado a Mistura, ele explicou como 
localizou entre os adeptos orientais as fontes da sabedoria secreta “‘orfa’ do 
Ocidente. “Este era o Manancial. Durante séculos seguimos 0 rio amplo, porém 
lodoso.” 

Por que e por qual processo o rio se tornara repetidamente lodoso no 
Ocidente parece ter sido finalmente compreendido pelos sufiyin, que, 
microscopicamente, repetiam o destino dos predecessores — embora nao lhes 
coubesse a culpa. Criam que lhes bastava introduzir no Ocidente a doutrina e a 
metodologia, sem o professor. 

Somente seis anos apods a data do comeco da ordem, a “Afirmacao dos 
sophiens da Franca” reconheceu o proprio fracasso: “Precisamos dissolver-nos 
em vez de continuar reiteradamente a praticar rituais e operagdes que, na 
auséncia do mestre ativo, nado podem produzir o homem essencial. O processo 
é de uma complexidade que s6 percepc¢6es superiores das necessidades podem 
enfrentar. O mestre utiliza o segredo que possui para causar e incrementar a 
mudan¢a nos outros, que tomarao o seu lugar. Sem ele, a comunidade nao 
progride, ainda que conserve a forma exterior”. 

Mas nao se recrutam nem importam mestres sufistas. A noticia da 
dissolu¢ao continua tristemente: “Quem pode conjurar pela forca a presenga do 
vivo iluminado? Ele conhece as necessidades e as satisfaz. Resta-nos apenas 
aspirar’’. 

Os sophiens, pelo menos, haviam aprendido alguma coisa. Ao que tudo 
indica, subsistiram fragmentos deles porque, muitos anos depois, soube-se da 


persisténcia de uma vergoOntea na India. 


A porta foi batida para sempre? Era 0 que parecia. Tinha o Ocidente nao 
s6 ciéncia, arte e outros materiais suficientes para digerir, mas também a arma 
da propaganda. A luta geopolitica, tao bem delineada pelo professor Toynbee ( 
2 ), associada 4 mentalidade das Cruzadas, passou a estigmatizar tudo 0 que 
fosse sarraceno, paynim ou arabe nao sé como herético, infiel e desagradavel, 
mas também diabdlico e perigoso. O Ocidente herda essa tradicao, firmemente 
reforgada pelos acontecimentos. Primeiro foi preciso desalojar os arabes 
espanhois das fronteiras da Franca. Depois o infiel, que mantinha em seu poder 
a Terra Santa. Logo, os turcos se prepararam para saltear as portas de Viena. O 
maometanismo, que incluia tudo isso para o espfrito ocidental, constitufa uma 
ameaca e um mal que precisavam ser contidos e contra-atacados. A ultima fase 
foi eficazmente sustentada pelos interesses missiondérios, que pretendiam 
subjugar 0 islamismo para maior gloria da Igreja. A existéncia do império turco 
s6 provava que o inimigo infiel ainda constituia uma ameaga. Pouco havia para 
aprender, de qualquer maneira, com pessoas que eram, em muitos casos, 
membros de comunidades dependentes, pouco importando que se pusesse ou 
nao o sol sobre elas. 

Somente os excéntricos se interessavam pela filosofia oriental. 
Excéntricos se encontravam em todas as comunidades. Poderia alguém fazer-se 
turco ou aborigine? Pessoas sem higiene, que nem mesmo aceitavam o 
Evangelho e que se deixavam governar, dificilmente teriam capacidade para 
ensinar alguma coisa. Em todo caso, cumpria que, primeiro, pusessem em 
ordem a propria casa. 

E, contudo, havia quem olhasse para além dessa visao temporaria do 
desenvolvimento humano, embora jamais acreditasse que as circunstancias em 
que se encontrava fossem tao temporarias quanto sabemos agora que 0 eram. E 
O processo comecou cedo, mais cedo do que se poderia acreditar. A corrente 
sufista estava em plena atividade. 


Precisamos voltar varias centenas de anos a Maiorca, a fim de encontrar 


um traco da vida dupla que levaram os misticos naquele tempo — anacoretas 
cristaos que também faziam o papel de mestres sufistas. 

O irmao Anselmo de Turmeda era um mistico maiorquino da Idade Média 
e um santo para os cristéos. Mas isso estava muito longe de ser tudo. Para os 
espanhéis muculmanos era o sufi santificado Abdullah el Tarjuman. Que 
ensinava ele? O seu livro, Disputa do burro com o irmdo Anselmo, é, as vezes, 
uma traduc¢ao literal de parte da Enciclopédia dos irmaos arabes da pureza. 
Visto significar 0 seu nome arabe, literalmente, “servo de Deus’, “o tradutor’, 
nao ha razao por que nao devesse ter tentado, traduzindo-os, transmitir 
ensinamentos sufistas. Um estudioso espanhol moderno (Angel Gonzédlez 
Palencia, em Hispania, XVII, 3 de outubro de 1935) dirige a atencao para ele 
e chama-lhe el estupendo plagiario. Na Idade Média, porém, nem sempre se 
considerava o saber propriedade dos individuos, mormente o saber dado a 
publico por uma sociedade secreta, um bando de sabios andnimos como os 
irmaos. Desconhecia-se o direito autoral. 

Esse elo vivo entre 0 ensino arabe e 0 cristianismo é continuado por outra 
personagem estranha, um padre renegado. Em 1782, o padre Juan Andrés, 
jesuita expulso da Companhia, publicou um livro notavel intitulado Origen, 
progresos y estado actual de toda la literatura, em que tentou mostrar a divida 
da Europa para com o saber hispano-arabe. Apontou para a difusao da ciéncia, 
chegou a reconhecer a divida de S40 Tomas para com essa fonte. A poesia 
espanhola, observou, surgia do desenvolvimento arabe na Espanha, incluindo 
Os romances provengais e trovadorescos, e os versos liricos italianos, bem 
como o desenvolvimento do romance, das fabulas e da musica de Afonso, o 
Sabio, que falava arabe. 

Como sabia todas essas coisas o jesuita renegado? Nao havia, naquele 
tempo, documenta¢éo alguma ao seu alcance. E, nao obstante, de algum modo 
até agora inexplicavel, ele descobriu fatos a respeito da heranga arabe — e 


particularmente sufista — do Ocidente, que mais tarde seria reconstituida, 


quase ponto por ponto, através de um estudo dos documentos da Espanha 
arabica. Nem as provaveis origens do sistema jesuitico nas escolas fatimidas do 
Egito ( 3 ) podem explicar a percepcao que o ex-padre André demonstrou, 
porque esta nao era uma escola sufista. Haveria ali uma corrente de 
ensinamento oculto, um veio de antigo saber, que o jesuita expulso da 
Companhia encontrara e se pusera a explorar? 

Havia, com efeito. O impacto oriental na Idade Média foi absorvido em 
varios niveis, OS mais importantes dos quais sAo os niveis teolégico e ocultista. 
Lulio, Assis, Scoto e diizias de outros transmitiram a versao teolégica. Basta- 
nos, contudo, dar uma vista d’olhos a lista dos famosos iluminados ocultos da 
Europa para ver qual era a natureza da doutrina secreta que eles transmitiam, 
por mais truncada que a apresentassem. 

Raimundo Lulio, de acordo com os ocultistas, era alquimista e iluminado. 
De acordo com os devotos, missionario cristaéo. De acordo com os proprios 
escritos, adaptador de livros e exercicios sufistas. Roger Bacon, outro 
hierofante do ocultismo, escreveu sobre o iluminismo sufista. Paracelso, que 
tentou reformar a medicina ocidental, apresenta idéias sufistas, e é também um 
dos herdis dos “magos” e alquimistas. Geber, o alquimista, um dos sufistas 
mais conhecidos do Iraque, celebrizou-se como mestre do ocultismo. Figura 
também na tradi¢ao ocultista Alberto, o Grande, escoldstico e mago, que 
estudou em escolas arabes e inspirou S40 Tomas de Aquino. Intmeros papas, 
que se imaginou fossem magos ou divulgadores de uma doutrina secreta, o 
ensino oculto, haviam-se formado em escolas arabes — como Gerberto, 0 papa 
Silvestre II. Lourengo, arcebispo de Malfi, € acusado de ter aprendido com 
Silvestre o seu saber secreto. E, dessa maneira, 0 processo continua. 

Nas organizacoes, a historia é idéntica. Se a ordem franciscana traz a 
marca das origens sufistas, o mesmo acontece com Os rosa-cruzes e OS ma¢ons. 
A terminologia dos feiticeiros contemporaneos na Inglaterra contém (como 


“palavras desconhecidas”) frases arabes comuns nao traduzidas. A sauda¢ao 


“Bendito sejas!” é a menos significativa, mas exemplifica uma traducao direta 
da saudacgao sufista Mabaruk bashad — a evocacao da baraka sobre um 
individuo ou sobre uma assembléia. 

O ensinamento secreto, na maioria das express6es que nos sao acessiveis, 
revela-se, por conseguinte, muito simples para quem tiver paciéncia ou o 
conhecimento geral do que havia de cada lado da porta quando esta foi batida, 
tantos séculos atras. 

Ha momentos na vida de todos os estudiosos em que, com todo o drama e 
a como¢éo do descobrimento, se abre para eles a emocdo da compreensao. 
Pode ser 0 resultado de um mintsculo pensamento, que viesse trabalhando a 
mente, coligindo com paciéncia fragmentos inexplicados de informacoes, até 
explodir numa luz ofuscante. Inventores, cientistas, historiadores, todos tém 
passado por essa experiéncia. Miguel Asin y Palacios, renomado arabista 
espanhol, apesar de cristaéo devoto, conheceu a sensagao quando deparou com 
as obras da escola iluminista de fil6sofos sufistas, e compreendeu o que eles 
haviam dado ao mundo — incluindo as realizagdes mais elevadas do mundo 
catélico. 

Foi no século IX que Ibn Masarrah de Cérdova ensinou a um grupo seleto 
de discipulos o que sabia das culminancias que a consciéncia humana 
conseguia atingir. A partir desses primérdios, os iluministas proporcionariam a 
substancia das alegorias de Dante; os ensinamentos da escola conhecida como 
a escolastica agostiniana da Idade Média; a sabedoria de alguns fundadores da 
filosofia ocidental moderna — Duns Scoto e Roger Bacon da Gra-Bretanha, 
Raimundo Lutlio de Maiorca, Sao Joao da Cruz entre os canonizados. Salomao 
ibn Gabirol, pensador judeu de Malaga, baseou sua Fonte de vida na obra de 
Masarrah e inspirou, por sua vez, a escola franciscana. (Hitti, History of the 
Arabs, pags. 580 et seq.) 

A proporc’o que esgaravatava cada vez mais profundamente os raros 


manuscritos que haviam sobrado, quase intocados, na Espanha apés a expulsao 


dos mouros, aumenta-va a comoc¢éo do professor Asin. Ali, na escrita 
maghribi, estranha, as vezes ininteligivel, dos espanhdis sufistas de um milénio 
atras, encontrou nao somente a idéia da filosofia iluminista — mas também, em 
muitos casos, cdpias literais de citagdes das obras de misticos e fil6sofos cujos 
nomes eram arquiconhecidos dos devotos da Europa. Asin, todavia, nao estava 
s6 nesse descobrimento, pois o professor Ribera havia tomado nota de alguns 
fatos, como a confissao do grande mistico maiorquino Lulio de haver escrito 
sua obra-prima Livro do amante e da amada segundo 0 modelo dos sufis. 

Tudo isso é tanto mais notavel porquanto as escolas iluministas sufistas 
figuram entre as mais famosas e, apesar disso, as mais misteriosas de todas as 
escolas sufistas. Gigantes intelectuais como Suhrawardi, Ibn El-Arabi de 
Murcia e El-Ghazali obstaram rigidamente, em seus escritos pUblicos, a 
comunicacgao dos dados vitais, que provocaria a verdadeira transformac¢ao da 
mente humana e completaria a “alquimia da felicidade”’, como Ihe chamaria El- 
Ghazali. A estranha e aparente contradigaéo de que o gnosticismo e o 
agnosticismo se encontrariam realmente em algum ponto ao longo do caminho 
sufistas frustrara os externalistas que buscavam penetrar as experiéncias das 
escolas. Isso ainda frustra algumas pessoas. 

E, no entanto, ainda ha evidéncia de que nos niveis mais profundos do 
segredo sufista existe uma comunicagao mutua com os misticos do Ocidente 
cristao. E a influéncia da filosofia iluminista interessou profundamente o 
Oriente também — os misticos persas, turcos, afeganes, todos seguiram os 
iluministas. Arkon Daraul (A history of secret societies, Nova York, 1962) 
mostrou que o processo do iluminismo como hospedeiro de um segredo dentro 
de um segredo se estende até o dia de hoje. Os iluminados da Inglaterra, Franca 
e Alemanha, organizados como sociedade secreta, os alumbrados da Espanha e 
numerosos outros circulos iniciat6rios, continuam a transmitir os ensinamentos 
desses eruditos espanhdis. 


Antes de nos voltarmos para refletir sobre 0 que é 0 iluminismo, convém 


notar 0 que diziam os seus seguidores a respeito das proprias origens. Aqui, 
mais uma vez, topamos com a teoria da doutrina secreta em pleno 
desenvolvimento. O livro secreto Sabedoria da iluminacdo afirma que a 
filosofia é idéntica aos ensinamentos interiores de todos os antigos — gregos, 
persas, egipcios — e é a ciéncia da Luz e da verdade mais profunda, através de 
cujo exercicio 0 homem pode atingir um status com o qual, normalmente, sé 
lhe é dado sonhar. 

Roger Bacon repetia essa assercao e, dele, a idéia foi levada a toda a 
Europa, dando origem a numerosas escolas secretas, algumas das quais 
auténticas, outras esptirias. Com esse conhecimento, disse Bacon, estavam 
familiarizados Noé e Abraao, os mestres caldeus e egipcios, Zoroastro, 
Hermes, e gregos como Pitagoras, Anaxagoras e Sdécrates — e os sufis. 
Suhrawardi, que escreveu seu livro secreto um século antes de Bacon (e foi 
assassinado judicialmente por causa disso), é citado pelo préprio Bacon — ou 
melhor, tem um livro citado, como 0 mostrou o barao Carra de Vaux (Journal 
Asiatique, XIX, pag. 63). 

Entre os estranhos atalhos da histéria, destaque-se o fato de Bacon ser 
chamado de rosa-cruz, seguidor do caminho da rosa-cruz — traducdo errénea 
da frase sufista “Caminho da Rosa”. 

Era inevitavel que fandaticos religiosos e outros contra-atacassem os 
eruditos ocidentais que encontraram ensinamentos sufistas na base do trabalho 
admirado e aplaudido pelos cristéos mais ortodoxos durante séculos. Dai que 
Asin replicasse (Obras escogidas, 1, Madri, 1946) com toda a énfase de que 
dispunha: 

“Publicando recentemente uma tese de doutoramento — Cardter e 
origens das idéias do bem-aventurado Raimundo Lilio (Toulouse, 1912) —, o 
seu autor, sr. Probost, com uma audacia inteiramente infantil, nos chama, a 
Menéndez y Pelayo, a Ribera e a mim, mentirosos e roméanticos por 


sustentarmos a afiliagao arabe do sistema luliano. Esse jovem inexperto nao 


conhece o meu estudo ‘Psicologia de acordo com Mohiedin Abenarabi’, 
publicado nas Actes du XIV Congrés des Orientalistes ha sete anos, em que 
demonstrei, com documentos, a copia da alegoria das Luzes”. Ja naqueles dias, 
antes de completar seus estudos sobre o iluminismo dos sufis, Asin estava 
pronto para apresentar documentos comprobatorios das suas afirmagées, e 
desejoso de fazé-lo. 

Na obra de homens como Asin, o péndulo volta a oscilar e a influéncia 
sufista é reconhecida. Mas a descoberta de que cristéos contemplativos usavam 
livros, métodos e terminologia sufistas acarretou os resultados inevitaveis, 
expressos nas explicagdes que jorram agora das celas dos escolasticos 
modernos. Hoje em dia se declara que o sufismo é capaz de produzir a 
verdadeira experiéncia mistica porque os sufis reverenciam Jesus. Além disso, 
o sufismo, em seus primeiros dias, sofreu profundissima influéncia do 
cristianismo. Do que se infere que as idéias sufistas nado devem ser rejeitadas. 
Se Sao Joao da Cruz e Lilio as usaram, é porque ha nelas algo de bom. Os 
escolasticos retrocederam parte do caminho e estao reescrevendo a hist6ria 
para enfrentar os fatos inc6modos. O Unico perigo que existe nessa atividade é 
que, a medida que sobem a tona novos materiais, faz-se necessdria nova 
remodelagao da atitude oficial. Gindstica mental. Os que nao levam tao a sério 
a linha teolégica ocupam-se em buscar a origem do _ sufismo em 
“coincidéncias” das doutrinas antigas. 

O contato com os sufis, os quais, afinal de contas, como se verificou, nao 
sao bichos-papdes, provocou outro desenvolvimento interessante do 
pensamento ocidental, processo que ainda continua. O melhor nome que se lhe 
pode dar é reconhecimento. A compreensao da afinidade entre 0 pensamento 
sufista e a intuigao e as idéias ocidentais levou muita gente a examinar com 
mais cuidado o sistema. Segundo os sufis, isso acontece por dois motivos — 
em primeiro lugar, porque as bases dos métodos sufistas sao inerentes ao 


espirito humano (“sé existe um Caminho verdadeiro’’), e, em segundo lugar, 


porque na moderna educagao ocidental estéo espalhadas as sementes das idéias 
dos transmissores sufistas da Espanha, da Sicilia e de outros lugares. As 
opinides sufistas de Khayyam e outros, quase naturalizadas no Ocidente, sao 
outra fonte da difusao dessa corrente, da qual temos varios aspectos neste livro, 
escolhidos com a finalidade de ilustra-lo e nao como enuncia¢gao completa. 

Os ensinamentos de um veio continuado de doutrina secreta, da qual os 
livros dos fil6sofos eram apenas uma parte sem chave, argumentos sem acao, 
foram transmitidos para o Ocidente pelos sufis iluministas da Espanha e, 
possivelmente, do Oriente Proximo. Um canal nos é conhecido — a pista da 
disseminacao dessa idéia foi seguida por Asin e seus colaboradores desde a 
Andaluzia até Roger Bacon e Raimundo Litlio. Outros seguiram os rastos na 
obra de Alexander Hales e Duns Scoto, e lhe observaram a influéncia 
determinante sobre os chamados escolasticos agostinianos do Ocidente. 

O relato tradicional de como se transmitiam os ensinamentos e de onde se 
transmitiam esta parcialmente contido na Sabedoria da iluminacao, escrita pelo 
martir Suhrawardi, que viveu de 1154 a 1191. Oriental domiciliado em Alepo, 
morto por ordem dos ortodoxos, a cuja presséo o sobrinho de Saladino, 
governador local, foi incapaz de resistir, €é conhecido como “Suhrawardi, o 
Assassinado”. Foi um dos maiores mestres sufistas, e sua escola, como o 
demonstrou Asin, proporcionou a Dante suas idéias. O “Xeque Assassinado” 
nao deu origem 4a teoria iluminista do sufismo, nem 4a tradicao de uma cadeia 
de mestres desde a mais remota Antiguidade. Mas no prefacio do livro que 
escreveu temos um esboco de seus ensinamentos sobre esse ponto. Muitos 
exemplares foram langados as chamas, mas alguns sobreviveram, sobretudo no 
Oriente. 

Como acontece com a maioria dos livros sufistas, este foi escrito em 
resposta a reiterados pedidos, como ele observa — escrito para os amigos e 
companheiros. A filosofia sempre existiu, e sempre existiu um fildsofo 


verdadeiro no mundo. As diferengas entre os antigos e os modernos sao 


diferencgas de prova e demonstragao. Aristételes foi um grande professor, mas 
dependia dos precursores, entre os quais figuravam Hermes, Esculapio e 
outros, numa longa sucessaéo. Podemos dividi-los em classes, algumas mais 
elevadas do que outras, de acordo com o equilibrio entre inteleccao, 
especulacao, crenga, etc. A importancia do fildsofo é tao grande que, se 
encontrarmos algum plenamente equilibrado, teremos nele o representante de 
Deus na terra. Mas o fildsofo interior € sempre superior ao escolastico. Nunca 
houve uma época em que nao existisse um grande fildsofo. O filésofo 
especulativo nao tem o direito de governar nem pode reivindica-lo. Esse 
governo talvez nao seja o poder politico; mas quando se combinam a sabedoria 
e o poder de alguma espécie material, a época se ilumina. Entretanto, mercé 
dos talentos que possui, 0 fil6sofo pode permanecer desconhecido e, sem 
embargo disso, ter o dominio do mundo. 

E melhor para o filésofo combinar a introvisdo e a experiéncia, em lugar 
de ter uma coisa ou outra. O estudo do sufismo nao aproveitara a quem nao 
tenha se libertado dos habitos mentais da filosofia formal. Uma pessoa assim, 
nao de todo desenvolvida, deveria freqiientar apenas fil6dsofos comuns. No 
sufismo, certas percepgdes tém de ser desenvolvidas, e um maior 
desenvolvimento depende deles. Esse é 0 equivalente do método escolastico 
em que se formam as experiéncias e as idéias sao construidas de idéias. A 
menos que siga o método dos sufis, o praticante nado pode ser considerado um 
fil6sofo verdadeiro. 

As antigas doutrinas do Egito e da Grécia estao em linha direta com o 
sufismo, e nelas, naturalmente, a exposicao tinha de tomar o seu lugar e sua 
relagéo com a experiéncia, 0 que significa 0 desenvolvimento das percepc6es 
sufistas. A terminologia dos iluministas indica que a teoria abrange a antiga 
sabedoria dos semitas e a dos persas, mostrando assim o tema da unidade 
essencial da filosofia “completa” no nivel da teoria e da pratica. 


Na escolastica formal, naturalmente, a divisdo entre intelecto e inspiracao 


é tao grande que se torna dificil, a principio, para o leitor nao informado, 
perceber que essa escola considera as duas coisas inseparaveis se a meta que se 
pretende alcangar for a verdade. Dai a insisténcia do sufi em que se dé 0 passo 


da cognicao. 


Notas: 


(1) Professor Philip Hitti, History of the Arabs, pag. 584. 


(2) A. J. Toynbee, A study of history, vol. VIII: “Epocas herdicas — 
Contatos entre civilizagdes no espaco”,, Oxford, 1956, pags. 216 e seguintes, 


“O cerco posto ao mundo islamico pelo Ocidente, Pérsia e Tibete”’. 


( 3 ) As correspondéncias estado enumeradas no documentado livro de 


Ameer Ali, Breve historia dos sarracenos. 


22 - A lei superior 


“Existem trés indicagdes da verdadeira 
generosidade: permanecer firme sem resistir, 
louvar sem a emocdo da generosidade e dar 


antes que nos pegam.’ 


Maaruf Karkhi 


Uma das produg6es mais interessantes da literatura sufista ocidental é o 
longo poema The kasidah, escrito ha um século pelo explorador Sir Richard 


Burton, que também era sufi, composto quando ele voltou da viagem a Meca. 


Esse “Lai da Lei Superior’, que apareceu em pequenas edicdes, despertou 
grande interesse. A propria Lady Burton, que nao via com bons olhos as crengas 
heterodoxas do marido, confessou té-lo lido muitas vezes, e “nunca sem 
derramar l4grimas amargas; quando o leio agora, comovo-me ainda mais; ele 
costumava tirar-me 0 poema das maos ao perceber a impressAo que me 
causava’”. Nao ha duvida alguma de que 0 poema é uma composic¢ao vigorosa, 
impregnada de saber sufista. 

Em sua introduc¢ao a The kasidah, Burton chamou a si mesmo “o tradutor’, 


e atribuiu a obra a certo Haji Abdu al-Yazdi. Ele a sintetiza da seguinte maneira: 


Os principios que justificam o nome de Lei Superior sao estes: 

“O autor afirma que a Felicidade e a Desgraga estao divididas e distribuidas 
no mundo por igual. 

“Faz do auto-aperfeigoamento, com a devida consideracéo pelos outros, 0 
objetivo tinico e suficiente da vida humana. 

“Da a entender que os afetos, as simpatias e o ‘divino dom da Piedade’ sao 
OS prazeres mais elevados do homem. 

“Qualifica a suspensao do juizo, quando dispomos de ‘fatos’ suficientes, ‘a 
mais ociosa das supersti¢des’. 

“Finalmente, embora destrutivo na aparéncia, ele é essencialmente 


reconstrutivo”’. 


“SO um admirador de Omar Khayyam poderia ter escrito The kasidah’, diz 
Justin Huntly McCarthy. E, todavia, segundo afianga Lady Burton, 0 poema foi 
escrito oito anos antes de FitzGerald apresentar Burton, Swinburne e Rosetti a 
Omar. O que os dois poetas tém em comum, naturalmente, é 0 fato de serem 
ambos sufis. 

Conquanto s6 se imprimissem umas poucas centenas de exemplares, The 


kasidah (“O tilintar do chocalho do camelo’’) foi incluido na biografia que Lady 


Burton fez do “maior orientalista que a Inglaterra ja teve e desprezou”. Em 
resultado disso, a obra tornou-se amplamente conhecida, e sua influéncia oculta 
sobre os que a estudaram deve ter sido grande. Resumindo-a, Isabel Burton 
mostra que o pensamento sufista influi até num individuo devotamente cristao e 
que ndo tem simpatia pelas idéias do autor: “E um poema de forca extraordinaria 
sobre a Natureza e 0 Destino do Homem, anticristao e panteista. Raras vezes se 
condensou tamanha riqueza de sabedoria oriental em tao reduzido espaco”’. 

O que Burton fez foi comentar em verso as maneiras de pensar, as teorias e 
as filosofias modernas ocidentais, segundo o ponto de vista dos sufis. Digo mais, 
ele (como Khayyam) encarregou-se de fazer perguntas para as quais nao fornece 
respostas fixas. Essa é a técnica do sufi, que formula indagacOes e espera para 
ver se OS Ouvintes procuram ou nao a explicacao. A mensagem sufista possuia 
algum atrativo para os pensadores ocidentais, e foi até reconhecida como a 
esséncia da vida de Burton. Um entusiasta descreveu assim a Vida de Burton: 
“para mim, a sua grande raison d’étre é esse tilintar do chocalho do camelo. E 
dificil julgar alguma coisa no primeiro calor da admiragao, mas ele me parece 
digno de figurar entre os maiores poemas do mundo e a frente da maioria deles”. 

Trata-se de um longo poema, de vinte paginas impressas, e 0 comentario do 
autor sobre 0 suposto Haji, a quem atribui a autoria, é ainda mais longo. Burton 
segue nas notas o método dos mestres sufistas, e esta parte da obra mostra, com 
suma clareza, que ele fez um curso de estudos sufistas sob a orientagao de um 
mestre. Parece haver escassa dtivida de que Burton estava tentando projetar no 
Ocidente os ensinamentos sufistas. Nesse sentido, cumpre considera-lo parte de 
um processo continuo — o intercambio entre o Oriente e 0 Ocidente, estudado 
neste livro. 

No sufismo encontra ele um sistema de aplicagaéo a crengas humanas 
transviadas “que provara que todas esto certas e que todas estao erradas; que 
Ihes conciliara as diferengas; que unira credos passados; que explicara o 


presente e anteciparé o futuro com um desenvolvimento continuo e 


ininterrupto”. Isso se fara por um processo “nao negativo e distinttvo mas, ao 
contrario, intensamente positivo e construtivo”. Como todos os sufis, ele 
emprega com freqiiéncia 0 método de abordar o assunto de varios angulos 
diferentes — e logo se afastar, deixando ao leitor a tarefa de rematar o processo. 
A razao disso é que alguém s6 se faz sufi depois de passar pelas duas fases, o 
discipulado e o trabalho préprio (amalinafs). 

Acima de tudo, escrevendo numa época em que a ciéncia e a razao se 
achavam no apogeu do seu deslumbrado autodescobrimento, Burton insiste em 
que “ha coisas que a Razao ou o Instinto amadurecido, em seu estado nao 
desenvolvido, nao podem dominar; mas a Razao é a sua propria lei. Por 
conseguinte, nao somos obrigados a acreditar, nem a tentar acreditar, em nada 
que seja contrario a Razao ou contraditorio a ela”. 

The kasidah comega no deserto, de noite, quando os peregrinos se dirigem 


a Meca: 


“Aproxima-se a hora; a Rainha minguante se adianta 
para governar a noite que chega; 
Tem por coroa o brilho de uma Estrela e, por trono, 


um orbe de luz cinérea’’. 


A noite passa, enquanto os viajantes experimentam varias emocg6es, e 
Burton se despede da caravana de peregrinos, a continuidade humana nao 


desenvolvida, para seguir outro caminho, um caminho sufista: 


“Amigos de minha juventude, por fim adeus! talvez 
um dia nos tornemos a ver; 

Nunca, porém, seremos os mesmos; os anos farao 
de nds outros homens... 


Ide, apartai-vos de minha vida como morre o tilintar 


do chocalho do camelo”’. 


Agora fala 0 poeta das interminaveis perguntas que faz a humanidade, os 
temores horriveis que o assaltam. Cita os sufiz Hafiz (0 “Bardo do Amor e do 
Vinho”) e Khayyam, que “desejaria escorracgar a velha e estéril Razao de sua 
cama, / E desposar a donzela da Vide em seu lugar’. Levando as perguntas a 
uma fase subseqiiente, no tipico estilo sufista, ele mostra que ha algo ainda mais 
profundo além das suas imagens mentais: “. . . loucos que acreditaram numa sé 


”? 


palavra que ele disse!” Cita o sufi que proclama que quem tem consciéncia de 
possuir uma alma tem o direito de fazer perguntas sobre ela; e mostra que o 
aparente pessimismo do sufi esconde, por vezes, outra coisa — p6de a nu a 


absurdidade do egoismo: 


“E isso é tudo, por isso nascemos para chorar um pouco 
e morrer! 
Assim canta o bardo trivial cuja vida ainda se aferra 


a palavra ‘Eu’“. 


A insisténcia sufista leva Burton a Jesus. Ele lastimou nossas dores e nosso 
pecado; por que nao se ofereceu ao homem uma visdo do paraiso? Por que 
nunca ouviram os ouvidos nem viram os olhos a bem-aventuranga do reino dos 
céus? Mansur, o sufi martir, esquartejado em publico pelas forcas da tirania, é 
posto agora em justaposicao com Jesus, e cita-se-lhe a frase: “Eu sou a verdade! 
Eu sou a verdade... O microcosmo habita em MIM”. Mansur era sabio, “porém 
mais sabios foram os que o lapidaram”’. 

Comer, beber e foliar é coisa que soa muito bem, mas nao estabelece 
nenhuma distingao entre o homem e o porco. O asceta, um fanatico, responde 
Burton, caminha pela terra com uma confian¢a total na vida futura, ajustado ao 


seu vale de lagrimas. E mais sabio do que Moisés (que nao deu atencao a 


recompensas e castigos futuros), quem mostra o estado futuro — o futuro 
quando nao conhece o passado, e para o qual o presente nao passa de um sonho. 


O nosso sufi nao o aprecia: 


“Que sabes tu, homem, da Vida? e todavia, para sempre 
entre o berco eo timulo, 
Falas sobre a Vida Futura, e sobre 0 Céu e sobre 


o Inferno, satisfeito, divagas”’. 


O sentimento da propria importancia, que no entender dos sufis pode ser 
necessario de alguns modos, tem de ser colocado na perspectiva certa, pois, do 
contrario, o ser humano se torna indtil — embora possa nao parecer assim a 


outros intteis. 


“O mundo é velho e tu és jovem; o mundo é grande 
e tu és pequeno; 
Deixa, atomo que duras um instante, de considerar-te 


o Todo!” 


A secao que se segue a essa admoestacao analisa as contradigdes da 
especulacéo humana sobre a vida e, em especial, o tema da tristeza que a 
percorre do principio ao fim. Tiram- se ilustragdes do hinduismo, do budismo, 
dos antigos egipcios; vé-se o Criador como um ser humano ampliado, um 
ceramista, um tecelao, que brinca com o que é apenas sentimento humano. O 
modo como a divindade trabalha ou parece “planear” nao se explica em termos 


humanos: 


“Cessa, Homem, de por luto, de chorar e de gemer; goza 


a hora brilhante do sol; 


N6s dangamos a beira gelada da Morte, mas sera a danga 


menos divertida?” 


Escolhendo ditos de antigos mestres, o sufi inglés mostra que a mera 
experiéncia da vida nada ensina. Citam-se Buda e Confuticio e ataca-se de novo 0 
Deus feito pelo homem. Agora o modesto asceta, 0 religioso que se limita a 
afirmar que decidiu chamar Deus ao “Fazedor” ¢€ assaltado pelo sufi Destilador 
do Vinho. Uma criatura mutavel, finita, ndo pode sondar as profundezas infinitas 
do Poder com “um pedacinho de corda”. O eco sufista passa perto do 
agnosticismo de que os sufis tém sido, as vezes, acusados. S6 aqui, nesta faixa 
estreita entre a fé e a descreng¢a, se encontrara a verdade. 

Os temores infantis da humanidade perdida procuram um Deus seguro, 
fazem-no a sua propria imagem, depois “pedem a Lei que quebre as suas leis”. 
Numa ou noutra forma encontramos o bramane sombrio na India, 0 ordculo- 
estrela caldeu, o zoroastriano dualista, o Jeova judeu — “Adonai ou Eloim, o 
Deus que fere, o Guerreiro”. Passa pelos deuses da Grécia, formosos e frageis 
humanos, e chega ao Odin do norte. Encarando a religiao como um movimento 
humano em desenvolvimento, Burton assiste a morte do Grande Pa; chega o 
Nazareno e ocupa o seu assento debaixo do sol: “ O adorador do deus-enigma, 
cujo um sao trés e cujos trés é um’’( | ). E, é claro, o credo miseravel do pecado 
herdado. 

Depois do cristianismo, 0 islamismo. O arabe esguio, comedor de lagartos, 
domina por completo as terras do gral de Jamshid, foram-se as idilicas tradig6es 
dos persas de antanho. Estes sao os modos das religides organizadas: “Surgiram, 
reinaram, pelejaram, e cairam, / como cresce e mingua em todo o mundo o 
tilintar do chocalho do camelo”. 

Nao existe 0 bem, nem o mal, tal como é mensurado pelos padrdes comuns 
Afirma-o Burton, sem o costumeiro codicilo sufista de que o que isso significa 


s6 se experimenta na consciéncia interior do sufi. Expresso na estrutura limitada 


das palavras, parece destrutivo. Mas ele escreve sob 0 dominio do entusiasmo 
sufista e agora se dirige apenas aos sufis. Bom para o homem, assinala, é o que 
ele aprecia; mau, o que lhe causa dano. Essas idéias mudam com a localiza¢ao, a 
raga e o tempo. Todo vicio ja foi virtude, todo bem ja foi tachado de pecado ou 
crime. 

O bem e 0 mal se entremisturam. Somente Khirz (0 sufi completo) é capaz 
de distinguir onde principia um e onde o outro acaba. 

O literalista, que proclama que o estado primitivo do homem era o ideal, 
sofre agora pesado bombardeio; Burton vai buscar sua municaéo nos 
conhecimentos modernos da evolugao. Antes que 0 homem caminhasse sobre a 
Terra, a tortura e 0 sofrimento eram a tOnica continua. Os animais primitivos 
despedagavam-se uns aos outros. Antes disso, a bela Terra alternativamente 
ardia e congelava-se; 0 Sol era um orbe de fogo, e a Lua, 0 cadaver do que fora 


um mundo. O homem primitivo poderia ser tudo, menos requintado: 


“O traje mais garboso um pélo felpudo, o instrumento 

mais apurado uma lasca de pedra; 

O melhor dos ornamentos uma pele tatuada e buracos onde 
pendurava pedacos de ossos; 

Lutava pela fémea como lutava pela comida quando maio 
lhe despertava um desejo ardente; 

E a Luxtria se transformou em Amor quando a Imaginacao 


Ihe emprestou um fogo mais puro”. 


Esse homem primitivo aprendeu a construir com os castores e as formigas; 
e quando se assenhoreou do fogo, o senhor das feras se fez senhor dos homens. 
“Nasceu a consciéncia quando 0 homem se despojou das peles, da cauda, das 
orelhas pontudas.” 


A heranga da animalidade ainda subsiste no homem, e manifesta-se no 


comportamento de uns em relagao aos outros. Desafiando sua _ historia 
conhecida, a humanidade nao aceita uma explica¢gao de si mesma baseada na 
crenga literal em contos e fabulas. 

De mais a mais, se a tradicao nao for verdadeira, 0 que é a verdade? O que 
pensamos ser a verdade nao é tal. Esse género de verdade é temperamental, 
mutavel. Burton explica-o em seu comentario acerca do poema de “Haji”: “As 
percepgdes, quando percebem de fato, transmitem a verdade objetiva, que é 
universal; ao passo que os reflexos e os pensamentos, a atividade da regiao 
moral, ou o lobo médio dos frenologistas fornecem apenas a verdade subjetiva, 
pessoal e individual”. 

A verdade objetiva constitui a meta do sufi, e é evidentemente para a 
necessidade de encontra-la que Burton dirige o seu audit6rio. 

Todas as simples teorias, as praticas iterativas, sio nada. Agora Burton 
grita ao sacerdote que batize os mortos, como o fizeram os marcionistas, 
segundo a citacao de Paulo (I Cor., XV, 29): “Doutra maneira, que farao os que 
se batizam por causa dos mortos? Se absolutamente os mortos nao ressuscitam, 
por que se batizam por causa deles?” 

A verdade nao pode ser encontrada pelos métodos geralmente usados para 


busca-la: 


“Sim, a Verdade pode existir, mas nao esta Aqui; 
a humanidade precisa procura-la e encontra-la All. 
Mas Onde, nem tu nem eu o sabemos, nem no-lo dira 


a sempre nua terra-mae’’. 


A luta para encontrar a verdade vem, em parte, em sua forma real, do 


abandono de toda luta. Este é 0 paradoxo sufista encerrado nos versos seguintes: 


“Basta de pensar que a Verdade existe; vamos sentar-nos 


onde espiendem as rosas; 
Na verdade nao sabe como saber quem tampouco sabe 


como nao saber”. 


Até o significado da propria fé tem de ser abordado pelo sufi de um modo 
que a pessoa comum se afigura eliptico. Como os mestres antes dele, Burton 
enfoca a questéo por meio de um paradoxo aparente. Toda fé, diz ele, é, ao 
mesmo tempo, falsa e verdadeira. “A verdade € o espelho estilhagado em 
miriades de pedacinhos; / ao passo que cada qual acredita ser 0 seu pedacinho o 
espelho todo.” A espécie de fé que o homem nao regenerado toma pela 
verdadeira é tao freqiientemente imdvel e fixa porque é apenas o que hoje 
denominariamos um condicionamento. Essa falsa fé existe, “e por qué? Porque 
as tolas fantasias do homem ainda persistem, / E persistirao até que o homem 
mais sabio despreze os devaneios da juventude”. Este é, precisamente, o 
pensamento de Rumi, ao perguntar quando o ouvinte deixara de cobigar as 
guloseimas da infancia. 

Agora, pasiemos a discussao. Depois que Burton repudia os ensinamentos 


convencionais sobre a alma, o fanatico retruca com uma aspera condenac¢ao do 


materialismo, que, ao seu parecer, é advogado pelo sufi: 


"*Ora!’, replica o Bahid [devoto], ‘bem conhecemos 
a ensinanga da escola odiosa 
Que faz do homem um autdmato, do espirito uma secrecao, 


da alma uma palavra’". 


Burton poupa 0 pouco tempo de que disp6e. Deve-se a fé a um acidente de 
nascimento; a fé que os homens normalmente conhecem é um produto do meio 
em que vivem. O autor, mais uma vez, joga um religioso contra outro; o hindu 


despreza o franco; o muculmano verbera o politeismo; o budista xinga o 


confucionista de cachorro; 0 tartaro proclama que a aten¢ao dada a um estado 
futuro é uma trai¢ao feita a eficiéncia e as obrigagdes do homem neste mundo. E 


intervém o sufi: 


"*Todos tendes razao, todos estais errados’, ouvimos dizer 

o sufi despreocupado, 

‘Pois cada qual acredita que a sua lampada bruxuleante 

€ a deslumbrante luz do dia’". 

A ignorancia da propria ignorancia é o verdadeiro inimigo do homem. 
Cumpre-lhe procurar a verdade da maneira certa, cumpre-lhe alegrar 0 coracgao, 
““. abjurar o Porqué e buscar o Como”. 

Olhando para o futuro, porque nao encontra a resposta nas pessoas do seu 
tempo, Burton diz a si mesmo que, tendo transmitido a sua mensagem, nos dias 
vindouros, quando a sabedoria habitar entre os homens, “esses ecos de uma voz 


longamente silenciada talvez despertem um animo correspondente”. 


“Emprende agora o teu caminho com 0 semblante sereno, 
nao temas contar o teu conto humilde: 
Os murmorios do vento do Deserto; 0 tilintar do chocalho 


do camelo.” 


A explosao de atividade sufista de Burton em The kasidah, publicado ha 
sessenta anos, encontrou paralelo na tradugcdo e adaptacao de Gifts feitas por 
Wilberforce Clarke. Isso contribuiu muitissimo para mostrar que a filosofia 
dervixe diferia da idéia normal que dela entao fazia o Ocidente, e ministrou, 
pelo menos, uma base para o exame ulterior das idéias, se nao das praticas, 
sufistas. Relacionando o pensamento sufista aos sentimentos ocidentais 


modernos, Burton proporcionou uma ponte por cujo intermédio o ocidental 


pensante poderia aceitar os conceitos sufistas essenciais. Restava a Cartwright 
deixar um livro igualmente importante, livro em que, sob o disfarce de um 
romance pseudo-oriental, se apresentavam algumas das verdadeiras experiéncias 
de ser sufi. 

Visto que 0 sistema completo de trabalho e pensamento do sufismo nao foi 
muito utilizado no Ocidente, e em razao de preconceitos ou difereng¢as de modos 
de pensar, até recentemente parecia pouco provavel que ele viesse a 
“naturalizar-se” onde se fazia mais necessario, era de esperar que poucas obras 
literdrias originais de natureza sufista fossem encontradas nas linguas européias 
ocidentais. Os manuais no Oriente sao, em geral, redigidos em termos poéticos 
ou devocionais, e a parte ativa do ensino é suprida por um mestre cuja fungao 
principal consiste em ser mestre, em existir entre os alunos. Cartwright fez 
alguma coisa quase tao importante: escreveu um relato de suas experiéncias 
numa dessas escolas. 

A Mystic rose from the garden of the king apareceu pela primeira vez em 
1899. Superficialmente, o livro da a impressao de ser fantasia. Seu autor era Sir 
Fairfax L. Cartwright, membro do servico diplomatico. O livro, reimpresso em 
1925, contém duas fontes importantes de experiéncia sufista para os que forem 
capazes de entendé-la. A parte consagrada a historias destina-se a levantar 
momentaneamente o véu entre 0 pensamento comum e as perguntas internas da 
mente. A outra parte contém uma série de experiéncias interiores, numeradas, 
que representam a variada compreensao de uma pessoa do elemento extra 
suscetivel de ser alcangada pelo homem antes de chegar ao ponto em que pode 
fazer uso dessa percep¢ao. 

A semelhanca de Burton, Sir Fairfax achou necessério atribuir a autoria do 
livro, na primeira edi¢Ao, a um oriental, o “xeque Haji Ibrahim de Kerbella’. Ele 
emprega as imagens e o ambiente orientais porque se prestam a projecao do 
pensamento sufista através da objetivacao do contetido. Como a fabula com que 


se inicia, 0 livro permite ao leitor alhear-se das associa¢6es e participar, até certo 


ponto, da realidade que o autor procura comunicar. Na verdade, o leitor nao se 
imagina um dervixe nem um rei oriental. Até esse ponto lhe é possivel refletir 
com seguranga sobre idéias que rejeitaria se lhe fossem apresentadas dentro do 
seu proprio padrao cultural. 

Esse livro nao substitui a experiéncia sufista, mas contém material 
adequado a mente ocidental que tenta captar um modo de pensar para 0 qual sua 
cultura carece de muitas bases. A idéia de que a experiéncia extatica é sufismo 
ou misticismo de alguma espécie foi dos inimeros pontos liquidados por 
Cartwright: 

“O homem desesperado procura consolo na embriaguez, mas esta tanto 
pode ser produzida pelo bom quanto pelo mau vinho; 0 bom vinho o elevara a 
um estado de éxtase material e 0 fara esquecer 0 desespero; 0 mau vinho tornara 
seu estado pior do que antes. O mesmo acontece com o vinho espiritual; puro, 
ele transportara o discipulo ao reino da perfeita contempla¢aéo da verdade, mas, 
adulterado e impuro, atirar-lhe-4 a alma de volta a um lugar mais distante ainda 
do que ele ja havia atingido”’. 

A alegoria da alquimia, conto sufista tradicional em que se consuma a 
grande obra da transmutacgao, recebe forma nova no livro, cheio de alegorias, 
entre as quais uma das melhores é a adaptacao ocidental do “Conto das Areias”, 
que nada perde na nova versao que ele lhe da: 

Um rio borbulhante chegou a um deserto e constatou que nao poderia 
cruza-lo. A agua estava desaparecendo, cada vez mais depressa na areia fina. 
Disse 0 Rio em voz alta: 

— O meu destino é cruzar este deserto, mas nao vejo como. 

Esta é a situacao do discfpulo que precisa de um mestre mas nao confia em 
nenhum — a patética situagéo humana. Respondeu a voz do Deserto, na lingua 
secreta da Natureza, dizendo: — O Vento cruza o deserto, e vocé pode fazer o 
mesmo. 


— Mas todas as vezes que tento fazé-lo, sou absorvido pela areia; e ainda 


que me precipite no deserto, s6 consigo percorrer uma distancia pequena. 

— O Vento nfo se precipita na areia do deserto. 

— Mas o Vento sabe voar, e eu nao sei. 

— Vocé esta pensando de maneira errada; tentar voar pelos préprios meios 
é absurdo. Permita ao Vento que ele 0 carregue por sobre a areia. 

— Mas como pode ser uma coisa dessas? 

— Deixe que o Vento o absorva. 

O Rio protestou, dizendo que nao queria perder a individualidade daquela 
maneira. Se consentisse nisso, poderia nao tornar a existir. 

Essa, disse a Areia, era uma forma de l6gica que nao se coadunava de 
maneira alguma com a realidade. Quando absorvia umidade, o Vento 
transportava-o por sobre o deserto e, depois, deixava-o cair de novo em forma 
de chuva. E a chuva voltava a ser um rio. 

— Mas — perguntou 0 Rio —, como poderei saber se isso é verdade? 

— E verdade, sim, e vocé precisa acreditar pois, do contrario, sera 
simplesmente tragado pelas areias para formar, depois de varios milhdes de 
anos, um pantano. 

— Mas, se as coisas sao assim, serei O mesmo rio que sou agora? 

— Seja como for, vocé nao podera continuar sendo 0 mesmo rio que é 
agora. Vocé nao tem escolha, embora pareca té-la. O Vento carregara sua 
esséncia, sua melhor parte. Quando tornar a ser um rio, nas montanhas que 
moram além das areias, os homens talvez lhe déem um nome diferente; mas 
vocé mesmo, essencialmente, sabera que continua a ser o mesmo. Atualmente, 
vocé se chama rio tal e tal s6 porque nao sabe em que parte dele reside a sua 
esséncia. 

E, assim, 0 Rio cruzou o deserto erguido nos bragos do Vento bem-vindo, 
que o levantou com vagar e cuidado e, a seguir, o deixou cair, com delicada 
firmeza, sobre as montanhas de uma terra distante. 


— Agora — disse 0 Rio — aprendi minha verdadeira identidade. 


Mas ocorreu-lhe uma pergunta, que borborejou enquanto deslizava, célere: 

— Por que nao pude chegar, sozinho, a essa conclusao? Por que foi preciso 
que as Areias pensassem por mim? Que teria acontecido se eu nao lhes tivesse 
prestado atengao? 

Subito, uma vozinha falou ao Rio. Provinha de um grao de areia. 

— S6 as Areias 0 sabem, porque viram acontecer; além disso, estendem-se 
do rio 4 montanha. Formam o elo, e tém sua fungao a cumprir, como tudo o 
mais. O modo como o rio da vida tera de comportar-se em sua jornada esta 


escrito nas Areias. 


Nota: 


(1) O “enigma” refere-se ao emprego, pelos sufis, de raizes de trés letras. 
O “3 é 1” representa as trés letras AHD, que, juntas, formam a palavra 


“unidade”’. 


23 - O livro dos dervixes 


“Se nao conheces esses estados, continua o teu caminho, 
endo te juntes ao infiel em ignorante contrafacdo... 
J 


nem todos aprendem os segredos do Caminho.’ 


Shabistari, Jardim secreto, versao de Johnson Pasha 


Se existe algum manual dervixe classico, 6 0 Dddivas do conhecimento 
(profundo) — o Awarif el-Maarif — escrito no século XIII e estudado por 
membros de todas as ordens. Seu autor, 0 xeque Shahabudim Suhrawardi 


(1143- c. 1235) presidiu a fusao da teoria do ritual e da pratica, registrada em 


sua época, fundou escolas perto das cortes da Pérsia e da India, e foi chefe dos 
chefes dos sufis em Bagda 

O livro € interessante para nds porque descreve as primeiras fases 
exteriores da atracao exercida pela corporac¢do dos dervixes, porque encerra o 
contetdo basico do pensamento e da acao desses misticos, e por causa do 
tenente-coronel Wilberforce Clarke. O coronel Clarke era um dervixe, 
provavelmente da ordem de Suhrawardi. Foi o primeiro a traduzir mais da 
metade das Dddivas para o inglés, e publicou sua tradugéo em 1891. Foi 
também o primeiro tradutor inglés do Horto de Hafiz, da Histdria de Alexandre 
de Nizami e das Obras de Hafiz, e digno seguidor da tradigao de distintos 
adaptadores sufistas, como Raimundo Ltlio. 

Considerada em conjunto, a obra de Clarke pode ser encarada como uma 
tentativa de apresentar 0 pensamento dervixe ao publico inglés, para o qual o 
dervixe era um fanatico ensandecido e sanguinolento. Havia dervixes no 
Sudao, considerados uma espécie de selvagens. Conheciam-se outros na 
Turquia — mas a Turquia, é claro, ficava muito longe. Clarke atualizou um 
pouco o texto original com citagdes de Sir William Jones, Malcolm, o Jardim 
secreto de Shabistari, os Dervixes de Brown, e outro material ao seu alcance. 
Assinalou que o grande Hafiz fora "mal traduzido e mal compreendido” pelo 
poeta Emerson e outros. E nao titubeou em publicar extratos paralelos, que 
expunham os erros de tradugao, em beneficio dos dervixes, mas nao em 
beneficio da sua reputa¢gao académica. 

Clarke atinge grande lucidez ao reordenar os materiais com que trabalha 
de maneira a refletir, com informag6es acrescentadas para tornar o quadro 
inteligivel ao leitor inglés, o funcionamento do sufismo como atividade semi- 
organizada dentro do contexto religioso do islamismo. E dificil imaginar como 
seria possivel fazé-lo melhor, em face da necessidade, prevalecente na Gra- 
Bretanha, de apresentar as questdes religiosas de modo andlogo 4 pratica 


protestante do momento. Agora é praticamente impossivel conseguir esse livro. 


O islamismo, observa ele, proibe o monasticismo. As pessoas que foram, 
mais tarde, conhecidas pelo nome de dervixes fizeram, no ano de 623, um 
juramento de fraternidade e fidelidade na Arabia. Escolheram 0 nome de sufi, 
que quer dizer 14 (suf), piedoso (sufiy), além de outras acep¢oes, e formaram o 
nucleo dos sufis mucgulmanos, os primeiros quarenta e cinco individuos de 
Meca, juntamente com um numero igual de Medina. 

A pratica dessas pessoas expressou-se de varias maneiras. O primeiro e o 
quarto califas (Abu Bakr e Ali) convocaram assembléias especiais em que se 
faziam exercicios. Tais escolas foram postas em paralelo com as de Uways, o 
fundador da primeira ordem austera em 637. Pela primeira vez se dedicaram 
edificios ao uso do movimento, na Siria, no oitavo século cristao. Isso no que 
se refere as expresses externas do sufismo islamico. 

O saber sufista paralelo, que vé no sufismo um continuo, registra Clarke, 
emprega a alegoria do “vinho” para mostrar o desenvolvimento gradual do 
ensino até se tornar manifestac4o nais ou menos publica, antes de fechar-se de 


novo em si mesmo no século XVII. O que se expressa da seguinte maneira: 


“A semente do sufismo 

foi semeada no tempo de Adao 

germinou no tempo de Noé 

brotou no tempo de Abraao 

comeg¢ou a desenvolver-se no tempo de Moisés 
chegou a maturidade no tempo de Jesus 


produziu vinho puro no tempo de Maomé”’. 


Citando os ataques desferidos contra os sufis por sua “libertinagem 
voluptuosa” e por derivarem de sistemas externos, afirma o coronel sua 
unidade e individualidade essenciais. Diz ele que 0 sufismo nao veio da Grécia 


nem da India. Explica o sentido da afirmacao dervixe: “Nem tememos o 


inferno, nem desejamos o céu”, que soa de forma tao estranha na boca de 
alguém que qualquer avaliagaéo externa o identificaré como um homem 
religioso. 

Tem consciéncia da experiéncia sufista de que em cada fase do 
desenvolvimento esta em jogo um novo mistério ou mudang¢a na percep¢ao e 
no entendimento. “Tracos da doutrina sufista”, diz ele, com muita coragem 
para o seu tempo, “existem em todos os paises — nas teorias da Grécia antiga, 
nas modernas filosofias da Europa; nos sonhos do ignorante e nos do sabio; na 
sombra do bem-estar e nas agruras do deserto.” 

A iluminagao, porém, so pode vir por intermédio do mais raro de todos os 
homens, em que pese a freqiiéncia com que uma ilusdo passageira remendada 
de verdade pode romper através da confusdo do aspirante. Esse mestre é 0 guia 
perfeito e excelente: “Quando ele existe, é impossivel descobri-lo”. O mestre 
descobre o discipulo, mas este nao descobre aquele. “Falsos mestres e 
aspirantes frustrados perseguem em vao o vapor do deserto — e regressam 
estafados, enganados pela propria imaginacao.” 

O problema do pretendente a sufi consiste em reconhecer o mestre, 
porque ainda nao esta tao refinado que seja capaz de saber quem é. “Quem 
descobrira a perfeigéo senao quem é perfeito? Quem dira o preco da jéia senao 
o joalheiro?” Dai a desordem em que cairam alguns sistemas dervixes 
reiterativos, como aconteceu com os de outras doutrinas. Clarke cita Maomé: 
“Os tolos piedosos deixaram-me alquebrado”. 

O mestre quer que o verdadeiro desejo do discipulo se realize; que suas 
qualidades basicas se convertam em qualidades louvaveis; que o entendimento 
chegue a ele. 

Por ser necessario recorrer a certos métodos para superar estados mentais 
indesejaveis, o dervixe descrito por Clarke nunca fugira a tentagao no sentido 
de escapar do mal apenas para evita-lo. Ele utiliza as exterioridades da religiao 


e busca mergulhar em seu saber, para ter a certeza de nao se extraviar. Ao 


mesmo tempo, sabe que “o paraiso, 0 inferno, todos os dogmas da religiao sao 
alegorias cujo espirito so ele conhece”. A isso ele da o nome de credo dos 
“homens de coracgao, da gente interiorizada”, para os quais 0 mal so existe 
como o nao-ser. O ser ele mesmo, se for completa-mente alcangado, afasta a 
possibilidade da negacgao, chamada mal. 

Por iluminagao divina, o homem vé que o mundo é ilusdo (no sentido de 
que existe uma realidade maior, da qual 0 mundo nao passa de uma distor¢ao 
grosseira), e por isso o classifica de mau. Ele procura jogar fora 0 nao-ser, na 
expressao sufista empregada por Clarke. 

Nao nos sera possivel compreender a poesia sufista se nao estivermos 
imersos nas imagens mentais e na quase inacreditavel profundidade de 
sentimentos escondidos na alegoria. Em seguida, o livro de Clarke passa a dar 
alguns dos termos técnicos explicados no Jardim secreto para orientagao do 
pretendente a aspirante. Escolhendo com habilidade os pontos mais dificeis 
para os leitores ocidentais, Clarke explica 0 emprego da alegoria do vinho. O 
éxtase e o rapto, por exemplo, nao sao os estados necessariamente 
mencionados quando os sufis se referem a embriaguez. Porque o intelecto é 
embotado pelo alcool, vé-se o estado sufista, hostil 4 l6gica superficial, como 
um desenvolvimento decorrente da paralisia daquilo que a maioria das pessoas 
considera 0 pensamento. Para o sufi, os processos mentais automaticos 
(fungdes associativas) s6 sao Uteis nos campos em que trabalham — o 
escolasticismo, 0 pensamento mecanico. 

O farisaismo, tracgo tao marcante de grande parte do pensamento vitoriano, 
é um alvo para Clarke, que escolhe matérias sufistas cuja énfase seria 
significativa no seu tempo. Essa concentracao em si proprio, ou 0 que a pessoa 
presume ser ela propria, € o Véu da Luz. O Véu da Escuridao é 0 estado de 
espirito do homem mau que sabe que é mau. Libertado dessa espécie de eu é 0 
“frequentador de tabernas”’, o dervixe, nem crente nem infiel, em nenhuma das 


acepcoes da palavra perceptiveis ao intelecto ou As emog6es familiares. 


Essa recenséo admirdvel das partes essenciais das Dddivas comecga 
realmente com a personagem do xeque — o guia do dervixe. No que diz 
respeito ao discipulo, o primeiro passo real em sua vida nova é 0 encontro 
dessa pessoa. Tal diretor tem por fun¢gao remover a ferrugem da mente, 
segundo a expressao sufista, para que o fato eterno (objetivo) lhe seja acessivel. 
De um modo que se antecipa adequadamente a psicologia moderna, as Dddivas 
poem logo em destaque a necessidade que tem o guia de libertar-se das razOes 
subjetivas para procurar a lideranca. Sendo um guia, nao lhe cabe buscar a 
precedéncia, nem alimentar o desejo de ser seguido. O verdadeiro lider nao 
aceitara candidatos a discipulos enquanto nao se sentir seguro de que nao tem 
tal desejo. 

O guia precisa saber determinar a capacidade do discipulo. Tera de lidar 
com 0 discipulo segundo a potencialidade deste ultimo. Se o discfpulo nao for 
promissor, caber-lhe-4 apelar para métodos severos, como a admoestacao. 
Ordenar- lhe-4 que adote certas atitudes mentais a fim de alterar 0 desequilibrio 
da sua concentracgao em algumas coisas. A menos que possua essa percepcao, o 
xeque nao sera um guia. 

O guia nao pode desejar nenhuma propriedade do discipulo, nem tomar 
parte em qualquer uma delas. S6 lhe é dado aceitar coisas materiais do 
discipulo quando o bem comum o impelir a fazer uso delas. Quando o 
discipulo deseja doar sua propriedade ao xeque, o mestre dervixe podera 
aceita-la, porque lhe sera possivel troca-la pela tranqiiilidade de que o discipulo 
necessita. Mas se o discipulo ainda estiver apegado 4a propriedade, ser-lhe-a 
permitido desfazer-se de mais algumas coisas 

Estimular a sinceridade do discipulo é uma das principais preocupa¢gdes 
do xeque; assim como arrancar-lhe da mente apegos indesejaveis. Parte 
importante dessa atividade é a caridade e a distribuicgao de coisas materiais. O 
discipulo preferira a pobreza as riquezas, se bem que, para o sufi, pobreza e 


riqueza sejam a mesma coisa. 


O xeque manifestara bondade e compaixao. Reduzira as austeridades do 
discipulo tanto quanto possivel dentro das necessidades do trabalho. No 
comec¢o, privagdes demasiado fortes poderao impedir o discipulo de integrar-se 
no esfor¢o do dervixe. 

O efeito das palavras do xeque sobre o discipulo € importantissimo. 
Compara-se 4 semente, e s6 uma boa semente propiciara uma boa colheita. A 
poluigéo da mente do aluno pode emanar do desejo do xeque de exercer 
alguma influéncia sobre 0 ouvinte, ou de algum sentimento de orgulho de sua 
parte. O xeque nfo se dirige ao discipulo sem uma razao objetiva. “O discurso 
€ objetivo quando significa o mesmo para quem fala e para quem ouve.” 

Dao-se conselhos aos discipulos de forma disfargada ou alegorica, 
sobretudo quando sao criticos. 

O desenvolvimento interior do discipulo é algo que o guia mantém em 
segredo. Nao é desejavel que o primeiro anseie por progressos, e 0 segundo lhe 
explicara que a antecipacao de certos estados mentais fechara a estrada para 
eles. 

O discipulo honrara profundamente o xeque. Nisso reside a sua esperanga. 
Mas o xeque nao esperara ser honrado pelo discipulo. Os direitos do discipulo 
serao sempre respeitados pelo xeque. 

O xeque instrutor nao passa grande parte do tempo em associacgao com a 
comunidade. Destina certas horas para retiros e movimento (khilwat e jilwat). 
O mestre tem seus proprios exercicios especiais, que sAo pessoais, para si e 
para outros, como prova de dedica¢ao a atividade. E deve praticar 0 desapego 
das pessoas como tais. 

Empenha-se também em atos especiais de devocgao e benevoléncia, de 
varias formas, incluindo as religiosas. 

Clarke coloca agora a secao que trata das obrigacdes do discipulo ou 
aprendiz (o Dirigido) depois das fungdes do xeque, ao contrario do que fez na 


versao original. O primeiro ponto importante que acentua é a necessidade que 


sente o discipulo de um mestre. A aceitagdo do mestre é 0 que mais se 
assemelha a aceitacaéo divina, e o que melhor a respresenta. O direito do 
discipulo a orientagao ministrada pelo xeque, é obtido, em parte, por uma 
atitude correta para com 0 mestre. O xeque tem o direito de ser honrado. O 


discipulo observa quinze Regras de Conduta: 


Precisa depositar fé total no guia como instrutor, 

diretor e purificador dos discipulos. 

Precisa dar cuidadosa e estreita aten¢4o ao mestre. 

Obedece ao xeque. 

Renuncia a oposicao, tanto externa quanto interna. 

Ajusta sua vontade a vontade do diretor. 

Observa os pensamentos do xeque. 

Conta seus sonhos ao xeque para que este lhe diagnostique os 
pensamentos. 

Espera, ansioso, as palavras do mestre. 

Abaixa a voz em preseng¢a do xeque. 

Na&o consente que 0 seu egoismo tome o freio nos dentes. 

Dirige-se ao mestre como sayed (principe) ou maula (mestre). 

Dirige-se ao mestre observando sempre a conveniéncia do momento. 

Nao lhe compete falar de estados de animo nem 

de experiéncias que nao sejam as suas; nem 

lhe compete falar muito com o mestre sobre 

a sua propria fase. 

Oculta os milagres do mestre que tenham chegado 

ao seu conhecimento. 

Revela ao xeque suas proprias experiéncias. 


Fala ao xeque de maneira que este 0 compreenda. 


Tendo chegado a fase em que se podem estudar as convengdes de uma 
comunidade de dervixes, o coronel Drake sintetiza 0 quinto item de Suhrawardi 
em sua terceira parte. 

Quando o dervixe se dirige ao convento, procura chegar antes da tarde. 
Satida o local com uma ora¢4o e, em seguida, aperta as maos dos presentes. 
Faz uma oferenda, provavelmente de comida, aos residentes do convento. 
Dividem-se os dervixes em duas secoes: residentes e viajantes. O proprio 
estado de clervixe é com freqiiéncia determinado por certa condi¢ao ou fase da 
forma¢ao do sufi, néo sendo, invariavelmente, uma vocagao nem um estado 
permanente. Nesse sentido, nao se compara a organizac4o monastica, digamos, 
do cristianismo nem do budismo. 

O dervixe pode demorar-se trés dias no convento como héspede. Depois 
disso, podera ficar se encontrar algum emprego, dentro do recinto, que 0 ocupe 
corretamente. Os que estao numa fase de devocao continua nao executam 
nenhum trabalho fisico no convento. 

Ha trés fases ou condi¢gdes de dervixes na comunidade dos residentes. O 
primeiro grupo, na primeira fase, é constituido pelas “pessoas de servico” (AAI- 
i-Khidmat), que servem os residentes fixos. Encontram-se num estadio em que 
nao se lhes podem dar exercicios internos, mas somente externos, associados a 
“inten¢gdes” internas, que nao sao, de fato, processos de desenvolvimento, 
conquanto os servidores possam considera-las desse modo. Somente através do 
servico eles se tornam dignos do grau de servico verdadeiro. 

As “pessoas de sociedade” (Aht-i-Suhbat), freqiientemente as mais jovens, 
passam o tempo sentadas nas assembléias e executam atividades miutuas 
destinadas a prover ao elo (conhecimento) que revela sua realidade e 
capacidade para o “‘trabalho”’. 

As “pessoas de retiro” (AAl-i-Khilwat), geralmente as mais idosas, passam 
muito tempo na solidao, realizando os exercicios préprios da sua fase. 


Acontece muitas vezes que numa dessas assembléias de dervixes nao se 


encontra nenhum mestre. Nesse caso, eles se véem em condicg6es inferiores. 
Sao apenas capazes de preparar-se para a associacgao de um mestre. Cultivam a 
confianga, a paciéncia e a contemplacao. Precisam comer juntos, de modo que 
venham a associar-se externa e internamente. Cumpre-lhes procurar, a todo 
momento, estar de acordo e também num estado de completa igualdade uns 
com os outros. Para eles é impossivel qualquer organiza¢ao hierarquica ou 
lideranga. 

Viajar, fisica ou metaforicamente, pode ser uma parte importante da 
atividade do dervixe, que viaja na propria terra (internamente) e também pelo 
campo, e de pais em pais (externamente). Alguns xeques nao passam mais de 
quarenta dias no mesmo lugar. “Nas peles mortas aparecem, pelo curtimento, 
os efeitos de pureza, maciez e delicadeza de contextura; da mesma forma, pelo 
curtimento da viagem e pelo desaparecimento da corrup¢ao natural e da 
grosseria inata, aparece a suavidade purificadora da devoc4o e a mudan¢a da 
obstina¢ao em fé.” Entretanto, se bem haja dervixes que nao viajam, os que nao 
tém mestre viajam, as vezes, quase permanentemente. 

Ha programas pormenorizados de viagens e do modo como o dervixe 
utiliza a sua experiéncia, conhecidos, em geral, como as Doze Regras da 
Viagem. 

A “danga” dos dervixes, objeto de tantas interpretacdes erréneas, divide- 
se em audi¢ao e movimento. O verdadeiro dervixe nao é musico, no sentido de 
que nao toca instrumento algum, o que é feito por mUsicos de fora ou por 
servidores. As autoridades islamicas, ‘sabios externos’, negam permissao para 
tais atividades, 0 que nao impede que elas sejam autorizadas e estimuladas, em 
circunstancias especiais e de acordo com as necessidades, pelos santos dervixes 
e diretores espirituais. Graves desvantagens, que importam na completa 
negacao do “trabalho”, sao inerentes ao emprego da musica e do movimento 
sem uma percepcao interna da sua natureza. Especialmente deletério é o 


movimento feito durante a audicao de musica, ao contrario do costume de 


ouvir musica numa situa¢gdo mais leiga, quando se espera 0 movimento. 

O manto (khirqa) tem grande importancia simbélica para o dervixe. Cada 
qual costura o seu, geralmente feito de pedacos de pano. A entrega do manto 
equivale a passagem de uma béncao ou poder impalpavel (baraka) de uma 
pessoa a outra. A sucessao do cargo de mestre define-se como a heran¢a do 
manto. Os dervixes, além de muitas outras tradig6es, referem-se 4 entrega feita 
por Maomé a mae de Khalid de um manto que ninguém mais queria, um 
mantozinho preto, de listras amarelas e vermelhas, do tipo beduino. O manto 
do sufi é azul-escuro ou branco. 

A escolha de um sucessor realiza-se da seguinte maneira: 

“Quando o xeque distingue no discipulo os efeitos da santidade e as 
marcas da aquisi¢ao do grau de exceléncia e instru¢ao, e deseja nomea-lo seu 
sucessor, veste-o com o Manto da Santidade e com a honra do seu pr6éprio 
favor, para que possa efetuar-se a perpetuacgaéo da ordem e a obediéncia do 
povo”’. 

Entre muitas outras coisas, a tradigao relativa aos mantos divide os 
dervixes em trés classes. A primeira toma 0 manto que o xeque lhe destina; a 
segunda, por se achar numa situacao de “trabalho”, nao tem nenhum traje 
especial; a ultima escolhe o proprio traje porque a sua escolha se tornou uma 
escolha absoluta, necessaria, completa (objetiva). 

O resto do material apresentado por Clarke deve ser considerado doutrina 
tedrica misturada a doutrina de iniciagao. O fato de muitas fases e experiéncias 
estarem condicionadas a diversos fatores aumenta a complexidade. Nao sendo 
o sufismo uma atividade estatica nem simples, a tentativa de congelar qualquer 
uma das fases pode causar uma séria generaliza¢ao e a conseqiiente distorcao. 
Por essa razao o material ha de ser visto como principalmente ilustrativo, mas 
nao sem movimento interno. 

O conhecimento é representado no cdédigo dervixe, tanto no uso antigo 


quanto no moderno, como conhecimento em geral. As divis6es e a gradacao do 


conhecimento sao objeto de importante “trabalho” sufista, porque cada etapa 
da jornada se caracteriza por seu conhecimento apropriado. A presunc¢4o geral 
de que o conhecimento pode dividir-se em duas espécies — informagéo e 
experiéncia — nao é aceita pelos sufis. 

Existem duas formas, por exemplo, de ag/, inteligéncia — a inteligéncia 
do homem comum e a do homem religioso. A primeira se ajusta ao mundo e 
aos seus negdécios, a segunda, ao mundo futuro. Esta se caracteriza pela 
lideranga e as vezes é mencionada como iluminagao. 

Em seguida ha o conhecimento comum, que contrasta com o 
conhecimento interior, ou profundo. O primeiro pode ser caracterizado pela 
piedade, o ultimo pela percep¢4o do funcionamento de uma atividade divina. 
Ha outra forma de conhecimento, o do tedlogo, que trata de coisas como 
mandamentos e proibicées. 

Esses conhecimentos sao buscados por trés classes de sabios. A primeira, 
a dos sabios de Deus, possui os trés conhecimentos. A segunda classe de sabios 
contém a sabedoria do mundo futuro. A terceira é a dos sadbios deste mundo, 
que so conhecem as formas exteriores da devocao. 

O verdadeiro conhecimento é uma espécie de nutrigéo, como a comida. 

O conhecimento profundo (maarifat) caracteriza-se por trés formas 
subordinadas de conhecimento. A primeira é a ciéncia do modo como cada 
palavra ou agente atua. A segunda é o reconhecimento de cada agente no 
“trabalho”. A terceira € o reconhecimento do agente pelo pensamento. O 
homem que reconhece instantaneamente os significados de ocorréncias e aces, 
sem a reflexao comum, ¢€ 0 arif, 0 sabio, o sufi “chegado”’, ou o sufi maduro. 

Ha formas de compreender e recompreender o conhecimento. Estas sao 
descritas como: 

A Ciéncia da Sabedoria Interior; 

A Sabedoria da Ciéncia; 


A Ciéncia da Sabedoria da Sabedoria. 


Tais sao os termos mais simples em que se pode expressar a sucessao de 
refinamentos do conhecimento e da sabedoria. 

O chamado estado mistico (hal) e sua relagaéo com a fase do viajante é o 
assunto da se¢ao seguinte do livro de Clarke. 

A experiéncia mistica, que em outros sistemas se considera a esséncia e 0 
fim da busca, nada mais é, para o dervixe, do que um preltidio da consecu¢ao 
da verdadeira associagao com a realidade objetiva. O modo como é recebida e 
como ocorre uma interagao entre ela e o receptor determinara se ela esta 
produzindo, de fato, um progresso valido. 

Essa consideragéo € muito importante porque separa nitidamente o 
sufismo de todos os outros chamados misticos, quer induzidos por drogas, quer 
provenientes de qualquer outra causa geradora de €xtases. 

“Fase” (makam) € 0 grau alcangado de conhecimento permanente da 
verdade (objetividade). O éxtase, portanto, é ou pode ser o instrumento para 
estabelecer 0 makam. 

“O hal é um dom; 0 makam, uma aquisi¢ao.” 

E o estado mistico, no entender dos xeques de Khorasan, “é a heranga dos 
feitos. Aparece como um raio e como ele se vai”. A sua manifestacao segue-se 
o ocultamento. Transmuda-se, ou transmuda a consciéncia, proporcionando 
contentamento (riza). E necessario tomar cuidado com a idéia de progresso ou 
desenvolvimento cronoldégico nesses estados, e Junaid nos adverte disso. Diz 
ele: “De um hal conseguimos avang¢ar para outro mais elevado, onde obtemos 
informa¢ao com a qual podemos emendar o primeiro estado”. 

Ha uma ratificagao de cada estado, que possibilita 0 avango para outro e 
também torna possivel a permanéncia do progresso, da fase. Sem metodologia 
alguma, o estado (hal) sera esporadico e iterativo, inutil. 

Exp6e-se, neste ponto, a concep¢ao dervixe da natureza de Deus, que, no 
original, aparece quase no comeco do manual. 


O sufi nao adora coisa alguma senao Deus, 0 Unico, o Uno. 


Ao mesmo tempo, a natureza de Deus, tal como a compreende o sufi, nao 
é suscetivel de enunciagaéo nas palavras grosseiras que servem a outros 
propésitos. A morada de Deus, por exemplo, nao é o local onde Deus esta. A 
resposta a pergunta é “Ele”. Ele esta no tempo “d’Ele’”’. Ele faz que as coisas se 
parecam e sejam suficientes por meio “d’ Ele”. 

Nao é possivel discutir a existéncia nem a morada de Deus, porque Deus 
nao se sujeita aos critérios disponiveis. 

Esse conhecimento é produto do que se chama certeza (yakina), que tem 
um modas operandi proprio e nao um modus operandi intelectual. O sufismo, 
por conseguinte, tem sua propria ciéncia, mediante a qual aborda a questao. 
Essa ciéncia alicerga-se na pratica e nao na especulacao. 

Lidando com assuntos considerados, via de regra, “do outro mundo”, o 
livro realga os perigos de se supor que essa forma de ser sera algo que podemos 
conceber com as grosseiras percepgdes de que habitualmente nos socorremos 
para medir as coisas do cotidiano. 

As tentativas de raciocinar sobre a relagaéo entre o mundo familiar e o 
conceito do outro mundo darao em nada. Quando a razao ultrapassa seus 
prdéprios limites, o resultado é 0 erro. 

Da mesma maneira, ha um limite para o trabalho eficiente da imaginacgao 
e da fantasia. O quadro imaginario evocado pelo nome de uma pessoa que nao 
se vé ha muito tempo pode ou nao aproximar-se da realidade. 

Duas sao as for¢as principais que os que nao tém introvisio empregam 
para combater os que a tém. A primeira é a dos Homens de Poder, que matam, 
punem e causam dano. A segunda é a das Pessoas de Saber, que se valem do 
engano, da hipocrisia e da heresia. 

“Firmeza” é um termo técnico associado ao fato de uma pessoa manter-se 
firme, cOnscia da presenga de Deus, de que Deus esta observando. Isso provoca 
nela a percep¢ao de si mesma, do que ela é e do que esta fazendo. 


Nessas condi¢gdes, 0 devoto mantém um adorno externo e interno de 


regras. O conhecimento interior em que isso se apdia chama-se contemplac¢4o, 
observacao (muragqiba). 

Os que se encontram nessa etapa dizem: “O ontem esta morto; o amanha 
ainda nao nasceu; o hoje se debate nas vascas da morte”. 

Os que se concentram em exercicios ligados ao passado ou ao futuro estao 
num estado de destruicao. “A seguranga e a salvacao do povo residem no fato 
de estar ele empenhado na ordenagao do tempo.” 

Uma das ciéncias especializadas sufistas chama-se Ciéncia do Estado 
(ilm-i-hal), e seu emprego varia de acordo com a capacidade dos que a 
praticam. Nao existe nenhuma ciéncia sufista maior do que esta, porque ela é a 
metodologia por cujo intermédio se observam e aplicam as grada¢oes do hal. 

A ciéncia envolve a interagao de estados de espirito e sua relagéo com os 
acontecimentos fisicos que se verificam nos arredores. 

A Ciéncia da Certeza é a revelacao da verdade (realidade objetiva) através 
de estados especiais por meio da experiéncia e nao pela reflexao, tal como a 
entendemos no mundo convencional. 

Existem trés fases da Ciéncia (pratica e percep¢ao) da Certeza, 
alegorizadas quando chamamos objetividade ao Sol: 

a primeira, procurando orienta¢4o no esplendor e na compreensao do calor 
do Sol. A segunda, vendo realmente o corpo do Sol. A terceira, dispersando a 
luz dos olhos na luz do proprio Sol. 

Existem, portanto, trés estadios de certeza, que Suhrawardi resume desta 
maneira: 

o conhecimento da Certeza, em que ela é conhecida, verificada e evidente; 

a Esséncia da Certeza, manifesta e testemunhada; 

a Verdade (Realidade) da Certeza, caminho duplo em que existe 
conjung¢aéo entre o testemunhador e o testemunhado. 

Além deste ponto as palavras sAo insuficientes, e o dervixe é acusado de 


panteismo e de outras coisas mais. Uma tentativa de explicagao produz esta 


seqiiéncia de palavras: “O vidente converte-se em olho, 0 olho, em vidente”’. 
Uma distorcao do sentido, originaria da tentativa de enunciar 0 processo em 
termos formais, é perpetuada pelo leitor, que nao consegue penetrar, com o 
intelecto desajudado, o verdadeiro significado da frase. 

A doutrina da esséncia e a sua conexao com a personalidade e 0 eu sao 
parte importantissima do estudo dos dervixes. Ha, para finalidades ilustrativas, 
dois tipos de esséncia: 

A primeira, a esséncia de uma coisa, é a esséncia interior (dhat) e a 
verdade (hakikat) dessa coisa. A verdade aqui significa realidade objetiva, o 
sentido interior. Normalmente, as pessoas s6 véem ou percebem 0 uso externo 
de uma coisa e ignoram-lhe qualquer funcao primordial. Uma lampada, por 
exemplo, fornece luz e também pode ser usada para aquecer ou decorar. Mas 
outras fungdes da sua realidade verdadeira s4o imperceptiveis ao homem 
comum. Se, por um esforgo de imaginagao, se descobrisse, mediante delicada 
mensuracao cientifica, que a lampada estava emitindo certos raios de 
comunicacao, sua atividade poderia ser a expressao da verdadeira realidade ou 
da esséncia da lampada. 

Em seguida vem a esséncia humana, chamada a esséncia racional (o 
espirito humano), conhecida como “luminosidade”, soma total da graca 
(baraka, qualidades impalpaveis) do individuo. 

A percepcao do funcionamento e do ser desses elementos é extremamente 
sensivel. Nao ha dtivida de que se faz alusao ao conhecimento interior da 
esséncia na vida religiosa. Dai que se afirme: “Nos elos e nas condi¢gdes do 
conhecimento de Deus se encontram indicios do conhecimento da esséncia”’. 

Essa afirma¢ao mostra que os ensinamentos dos dervixes nao se estribam 
no conceito de Deus, mas no conceito da esséncia. Um lema resume tudo isso e 
estabelece claramente que o contexto religioso do pensamento dervixe é tao- 
somente o veiculo para a propria realizag¢ao, a meta a que se visa: “Quem 


conhece o seu eu essencial conhece o seu Deus”. O conhecimento do eu 


essencial é 0 primeiro passo, e antes dele nao existe nenhum conhecimento 
verdadeiro da religiao. Os sufis sao acusados de paganismo porque primeiro se 
aplicam a esse problema, considerando o contexto religioso mais como 
instrumento pratico de trabalho, do que como indicacgao da verdade final e 
objetiva. 

Os meios de apreciar as varias fases e condigdes da esséncia e seu 
refinamento progressivo constituem, por si mesmos, parte essencial da 
atividade dervixe. E aqui que o dervixe se separa do mero te6rico. Diz o 
ultimo: “Refletirei sobre isso”; diz o dervixe: “Preparar-me-ei para percebé-lo, 
sem usar 0 pensamento limitado e obstrutivo, que é um processo pueril”. 

A “vela” ou interrupcao do uso correto do espirito (esséncia) humano é 
causada por uma indulgéncia excessiva para com certos sentimentos vulgares 
que, juntos, constituem o padrao do aprisionamento (condicionamento) 
caracteristico da maioria das pessoas. Esses “véus” ou “qualidades 


censuraveis” sao dez: 


1. Desejo. SAo os desejos baseados na ignorancia do que devia ser e nas 
suposic6es acerca do que é bom para o individuo. A austeridade, corretamente 
usada, serve de antidoto ao desejo irracional. Essa € a fase do “Eu quero um 
pirulito”. 

2. Separacdo. Eis ai um tipo de hipocrisia, quando a pessoa usa a 
racionalizacao para justificar pensamentos e acoes centralizadas nela mesma e 
nao na realidade final. O antidoto é a pratica da sinceridade. 

3. Hipocrisia. Caracterizada pela vaidade; adora possuir; pseudo- 
independéncia; violéncia. Isso sé é superado pela pratica de qualidades 
repreensiveis aos olhos do povo, mas louvaveis aos olhos de Deus, que incluem 
a verdadeira submissao, a humildade e a pobreza do faquir, e que s6 sao 
reconhecidas pela avalia¢gao correta do verdadeiro valor das qualidades opostas. 
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4. Desejo de elogios e de amor. E o narcisismo, que exclui a avaliacgao 


objetiva de si mesmo; a auséncia de um fator de equilibrio que quase equivale 
ao desprezo proprio. 

3. Ilusdes de importancia quase divina. S6 compensadas pela gloria das 
qualidades de Deus. 

6. Avareza e parciménia. Dao origem a inveja, a pior de todas as 
caracteristicas, e s6 se eliminam quando chega o poder da certeza (yakina). 

7. Cobica e 0 desejo de mais. Isso é perigoso porque faz que a pessoa se 
pareca com a mariposa, que se precipita, insensata, na chama da vela. S6 é 
suplantada pela austeridade e pela piedade. 

8. Irresponsabilidade. Manifesta-se no desejo de atingir alguma coisa 
concebida na mente. Esta sempre em movimento, como um globo que gira 
continuamente. S6 a paciéncia consegue elimina-la. 

9. Tendéncia a fadiga. Sua manifestagao habitual é a falta de constancia 
em um proposito. Impede as pessoas de compreender que ha uma série de 
objetivos que substituirao os atuais, imperfeitos. “SO € possivel escapar dessa 
calamidade estabelecendo as acgdes de gracgas prescritas.” Empregam-se 
exercicios para vencer essa tendéncia. 

10. Negligéncia. A preguicga profunda manifesta-se pela falta de percepcao 
das necessidades da situagao ou do individuo. Cultiva-se a diligéncia com 


remédios aplicados pelos “médicos da esséncia” — os dervixes. 


Notar-se-4 que a psicoterapia contemporanea procura tratar algumas 
dessas condigdes, mas apenas a fim de guiar a mente a um padrao que a 
doutrina psicolégica supde normal. De acordo com o dervixe, as condi¢des que 
precisam ser tratadas se devem a um estado desarmonioso da mente, que tateia 
em busca de equilibrio e evolucgdo. impossivel, desse ponto de vista, tentar 
restaurar um simples equilibrio sem um movimento dinamico para a frente. O 
psicdlogo tenta fazer que uma roda empenada gire com suavidade. O dervixe 


tenta fazer a roda girar para que ela possa mover 0 carro. 


O Profundo Conhecimento do Espirito parte HI do livro dos dervixes e 
décima primeira da versaéo do coronel Clarke — subentende uma forma de 
exposic¢ao em que muitas teorias se encontram. Lido a luz da terminologia 
técnica sufista, esse capitulo mostra que o progresso da mente humana no 
sentido da compreensao se harmoniza com os simbolos da religiao. Palavras 
como “anjos”, “Adao e Eva”, “graca”, sao usadas aqui a fim de mostrar como 
Os pensadores sufistas interpretavam a ciéncia religiosa para dar uma idéia 
exata dos processos simbolizados pelo que foi amplamente aceito como 
narrativas historicas ou lendarias, ou fendmenos sobrenaturais. 

Seja qual for a verdade literal da verséo de que Eva foi feita de uma 
costela de Adao, o dervixe Suhrawardi ensina a compreensao sufista do evento 
como um processo de indole mistica continuamente repetido. 

“Em cada pessoa humana forma-se outro exemplar — pela uniao do 
espirito e da esséncia (em parte) — transcrito do exemplar de Adao e Eva.” O 
que se chama “coracao” é a combina¢ao de Adao e Eva, a alma e a ess€éncia. O 
elemento masculino provém da alma universal. O elemento feminino provém 
da esséncia universal. E com essa esséncia que o homem (Adao) entra em 
contato dentro de si mesmo e a manifesta na forma de Eva. O fato de Eva 
proceder de Ado, por conseguinte, representa a cognicao especial, interior, da 
esséncia verdadeira (objetiva), produzida pela humanidade com os seus 
recursos interiores. 

Por causa de explicagdes desse género psicolégico, resultado das 
experiéncias reais de uma natureza sucessiva, os dervixes foram considerados 
apostatas pelos tedlogos ortodoxos, descontando-se a interpreta¢ao literal das 
Escrituras. Mas a realidade histérica da versao folclorica das_histoérias 
escriturais nao tem interesse para o dervixe. Ele transcendeu o veiculo. “Para 
Adao, todos os nomes se tornam conhecidos.” 

Todas as coisas criadas resultam do intercambio entre dois principios 


chamados esséncia e alma: “Em razao do fato ativo, do fato e do poder 


passivos, da fraqueza, surge o atributo masculino e feminino; na alma do 
aumento e da esséncia universal, confirmou-se 0 costume de fazer amor pelo 
vinculo do temperamento; mediante 0 casamento, as racas do mundo passaram 
a existir e pela mao da parteira do Destino surgiram no mundo aparente”’. 

Existem rarificagdes sucessivas da realidade verdadeira, e cada qual se 
apresenta como absoluta em seu proprio campo de perceptividade. “O alento é 
o resultado do espirito, espirito de ordem.” 

Os anjos, como ressaltaram outros mestres dervixes, sAo os mais elevados 
desenvolvimentos da mente. Aqui se mencionam alguns que possuem a 
natureza de jamal (formosura), ao passo que outros possuem a natureza de jalal 
(grandeza). 

A doutrina da “coleta e dispersao” (jam’ e tafrika), tal como se exp6e 
nesta secdo, versa a relagado entre a vida do mundo e a vida em outras 
dimensoes. O conhecedor, 0 sufi completo, esta no mundo e, no entanto, nao é 
dele. Esta num estado de harmonia correta com o continuo do qual a existéncia 
aparente é apenas uma por¢ao menor, acorde com 0 corpo e o nao-corpo, tal 
como devem ser representados na exposigao comum. Compreende as 
modalidades que dao origem a crenga na existéncia da criagao e o absoluto em 
que se afirma. 

“Brilhante e ocultacdo” saéo os termos gémeos que se referem a 
manifestagao e a falta de percepg¢ao de Deus na humanidade. “Brilhante” 
significa o surgimento do sol da realidade de Deus dentre as nuvens da 
humanidade. As nuvens sao 0 aspecto da ocultagao dessa objetividade. 

Usa-se o famoso romance de Majnun (“‘o Louco”’) e Layla para alegorizar 
o poder do “brilhante” e a incapacidade do viajante (louco) de sustentar o 
fulgor desse brilho sem ter se submetido a preparacao necessaria. 

A tribo do louco intercedeu junto a algumas pessoas do povo de Layla, 
pedindo que se permitisse a Majnun ser iluminado pela “visao da beleza de 


Layla”. 


A tribo de Layla replicou que nao havia nisso nada de mau: “Mas Majnun 
nao tem o poder de contemplar a beleza de Layla”. 

Trouxeram o louco e, para ele, ergueram uma ponta da tenda de Layla. 
“TImediatamente o seu olhar caiu na dobra da saia de Layla — e ele perdeu os 
sentidos.” 

A ilumina¢gaéo nao pode ser sustentada por alguém que nao esteja pronto 
para ela, pois, na melhor das hipoteses, ela o deixara num estado extatico em 
que ele ficara paralisado, por assim dizer, e incapaz de consumar o contato. E 
por isso que, se bem falem em estar “louco de amor’, os poetas dervixes 
enfatizam que essa loucura resulta de uma intuigao e nao da experiéncia 
genuina. Reconhece-se que a experiéncia genuina precisa tomar uma forma 
ativa, mutua, significativa, e ndo uma forma de embriaguez inttil. 

Os misticos da embriaguez sao os que se detém nessa fase, e tentam 
reproduzir a experiéncia iterativamente, ou aproximar-se dela no papel ou na 
arte emocional. Essa é a fase em que muita experimenta¢4o no misticismo 
acaba fracassando. 

O “arrebatamento” (wajd) e a “existéncia” (wajud) referem-se a dois 
estados, 0 primeiro dos quais é o preltdio do segundo (junaid). No 
arrebatamento o individuo mergulha numa sensacao que é 0 oposto da que 
experimentou antes. Ele se afina também com uma forma de cogni¢ao diferente 
daquela a que esta acostumado. Uma pessoa experimenta esse estado quando 
ainda se acha numa fase em que esta primitivamente vinculada a qualidades 
sensuais e tem escassa compreensdo de qualquer perspectiva mais profunda 
delas. 

Existéncia é 0 nome que se da ao estado de “aquisi¢ao”, quando o devoto 
percebe a verdadeira existéncia, em lugar da simples existéncia fisica. 

“Periodo” e “momento” sao dois conceitos associados a um momento de 
percepcao por contato, uma cognicaéo momentanea, o instrumento para modelar 


futuros estados de ser. Varios outros conceitos e exercicios estao associados 


aos dois. Um deles é 0 exercicio de cessagao do movimento, que interrompe 
temporariamente processos associativos comuns. Outro é o emprego da pausa 
do tempo e da pausa do espaco, que permite se realize a opera¢ao do “tempo” 
construtivo. 

Um sufi completo pode ser chamado de mestre do tempo, 0 que quer dizer 
mestre de comegar e de parar, de modificar a cogni¢ao. O individuo que pode 
operar nessa esfera é chamado (pelo sabio Shibli) alguém que escapou de estar 
sob o dominio do hal, 0 estado mistico do gozo extatico, mas generalizado. 

Momento é também o termo dado ao “alento”. Representa os exercicios 
fisicos ligados a respiracao, e também ilustra 0 fato de que o desenvolvimento 
do sufi € uma sucessao, como o pulsar do alento, e nao uma condicao estatica 
nem um movimento irregular. 

Destarte: “Momento ¢ um estado num lugar de ‘parada’. Alento ¢ um 
estado livre de ‘parada’. ‘Tempo’ é para o principiante. Alento é para o que 
termina, 0 que se completa”. 

“Presencga” e “auséncia” (shuhud e ghaybat) sao termos que implicam 
estados de sufismo que podem ser totalmente imperceptiveis para o homem ou 
a mulher comuns. O dervixe pode estar presente no que diz respeito ao mundo 
invisivel, porém ausente no que diz respeito ao mundo familiar. 

Sir Sayed Ahmad Khan define esse tipo de auséncia: 0 que esta fora da 
nossa vista, como a for¢a de gravitacao. 

Shibli foi visitar outro grande sabio, Junaid. A esposa deste ultimo estava 
em vias de esconder-se modestamente atras de um biombo. Disse Junaid: 
“Fique onde esta — Shibli esta ausente”. Nesse momento, Shibli se pds a 
chorar. E Junaid disse: “Agora vocé precisa ausentar-se, porque Shibli 
regressou”. Estar ausente ou escondido significa que o dervixe, trabalhando em 
outra dimensAo, parece estar ausente. 

Isso naéo €é 0 mesmo que a distraca4o, a qual, por sua vez, nao é um estado 


construtivo ou positivo. A esposa de Junaid nao podia ver a auséncia de Shibli; 


Junaid teve de percebé-la. Da mesma forma, 0 homem comum nega até a 
possibilidade de um estado assim, porque nao pode percebé-lo. Para ele, esse 
estado nao s6 esta ausente, mas também escondido, oculto, como a ocultagao 
de Shibli. 

A presenga, naturalmente, é outra variedade da auséncia, conforme o 
ponto de vista: “Presente ante Deus, ausente ante os homens”. Alguns dervixes 
se alternam entre essa polaridade, talvez lenta, talvez instantaneamente. Depois 
que se verifica a alquimia completa, j4 nao ha dualidade. Eles estao 
constantemente em estado de presen¢a, e nao escondidos de nenhum dos dois 
mundos. 

A metodologia dos dervixes inclui o uso de exercicios destinados a 
produzir tajrid (alheamento exterior) e tafrid (solidao interior). O equilibrio 
correto de integragao das faculdades especiais pode ser atingido pelo 
“abandono exterior dos desejos deste mundo e pela rejeicao interior da 
compensacao do outro e deste mundo”. Isso € 0 tajrid. 

O tafrid nao é essencial ao tajrid. Mas esta ou pode estar associado a ele. 
Envolve a “rejeigao do incremento dos proprios atos e 0 ocultamento da sua 
aparéncia pela contempla¢ao do favor e da generosidade de Deus”. 

Esse método ilumina as deficiéncias do desenvolvimento na religiao 
comum, que focaliza a atengao no outro mundo. Para o dervixe, isso é uma fase 
primaria, que deve ser abandonada quando principia o tempo do verdadeiro 
amal (trabalho). 

A obliteragao e a confirmagao da existéncia do escravo é a interpretacao 
das palavras gémeas mahw (obliteragao) e isbat (confirma¢ao). Os leigos nao 
sabem interpretar essa representagéo esquematica de um aspecto do 
dervixismo. Toda obliteragdo € uma confirmacgaéo — a obliteragao das 
qualidades indesejaveis ou negativas produz a ativacao de qualidades positivas 
iguais e opostas. A conjectura superficial rotulou essa teoria e seus processos 


de negacao do intelecto ou da mente do dervixe. A acusacao subsistiu a revelia 


dos dervixes, que estao trabalhando e nao teorizando, pouco preocupados com 
exegeses, de modo que o rétulo pegou. 

“Mudanga” (talwin) e “repouso” (tamkin) referem-se a atitudes da mente e 
do corpo, bem como a condig6es internas. “Repouso” € 0 termo usado para a 
permanéncia da manifestagdo da Verdade. Nessa condicao, o dervixe 
experimenta uma tranqitilidade de coragao permanente que lhe faculta perceber 
a verdadeira realidade, ou o fato objetivo, geralmente denominado Verdade. 

Mudang¢a é 0 exercicio e também a condic¢ao de tranqiiilidade do cora¢ao, 
pela execugao de exercicios de presenga e auséncia, como ja se observou, e 
outros processos. 

Os exercicios de oragéo, em que se concentram as interpretagOes especiais 
e os usos das formulas do islamismo, formam grande parte do resto da versao 
das Dadivas feita pelo coronel Clarke. Depois vém os significados alegéricos 
da austeridade, da pobreza e da humildade, do celibato e do casamento, da 
confianga, do contentamento e do amor. 

O amor é 0 grande tema que percorre 0 oceano da poesia sufista e também 
OS ensinamentos pessoais dos mestres. O amor é, essencialmente, o criador de 
estados de experiéncia, que sao, por si mesmos, “dadivas”. Ha duas formas 
gerais de amor — 0 amor comum e 0 amor especial. Os que nao seguiram os 
possiveis desenvolvimentos neste campo dos sufis confundem constantemente 
um com 0 outro, numa alternancia obscura que lhes frustra a percepcao. Essas 
pessoas, por exemplo, cometem erros graves na avaliagaéo de individuos, 
grupos e situagdes. COnscias disso, em geral custa-lhes muito trabalho, depois, 
a emenda dos seus desacertos (racionalizagao); por isso mesmo, podem parecer 
absurdas aos que as observam, iniciados ou nao. O fato de uma pessoa iludir a 
Si mesma é um sintoma dessa forma de amor, cuja sinceridade nfo se discute. 
Sua qualidade, todavia, esta sujeita a flutuagdes imperceptiveis ao individuo. 

As compara¢goes entre 0 amor comum e 0 amor especial fazem parte de 


uma lista. Uma percep¢ao de baraka (beleza impalpavel, graca) na forma ou na 


aparéncia de uma coisa é uma qualidade do amor comum. Quando este se 
transforma em amor profundo (especial), transmuda-se na inclinagao do eu 
para ver a beleza da esséncia (dhat) e nao a forma. O efeito do amor mostra-se 
no contraste entre o amor que embeleza a existé€ncia (amor comum) e 0 amor 
que a refina (amor especial). 

O verdadeiro amor, do tipo essencial, nao é genérico, mas especifico. Ele 
observa a beleza em todas as formas, mas sua atengao é realmente dirigida para 
a esséncia, que € 0 inico amor num sentido definitivo. Uma pessoa nao ama 
assim se 0 seu amor é passivel de distragao. Um conto o ilustra: 

Um dia, um homem conheceu uma formosa mulher e confessou-lhe o seu 
amor. Ela disse: “Ao meu lado ha alguém mais bela do que eu, e de uma beleza 
mais perfeita. E minha irma’”. Ele procurou com os olhos a outra mulher. Disse, 
entao, a primeira: “Fanfarrao! Quando o vi de longe, pensei que fosse um 
homem sabio. Depois, quando se acercou, pensei que fosse um apaixonado. Sei 
agora que nao é nem uma coisa nem outra”. 

A sabedoria dos dervixes apresenta uma caracteristica tao rara do amor 
que quase nao a concebe o resto da humanidade. O apaixonado da grande 
importancia 4 mais singela atenc¢do de sua amada. Em compensagao, nao pensa 
muito nas atengdes que lhe dispensa. Vistos a essa luz, os sentimentos do amor 
comum refletem o egocentrismo. 

Clarke conserva em sua versao algumas definigdes de individuos e 
estados sufistas que escapam a uma simples exposicdo. Nos setenta e tantos 
anos decorridos desde 0 dia em que o seu livro apareceu, é preciso reconhecer 
que o sentido sufista de variar a definicgao de acordo com muitos fatores nao foi 
estabelecido, digamos, em inglés. Mas isso sera provavelmente inevitavel 
enquanto os dicionaristas continuarem a supor que todas as definigdes podem 
ser breves. 

Um faquir, por exemplo, é pobre. Nao é, necessariamente, um zahid, a 


saber, um homem austero que pode ou nao ser pobre. Mas o faquir pode ser 


uma pessoa austera em dado momento e nao austera em outro. Da mesma 
maneira, uma pessoa austera pode nao ser um faquir no sentido da pobreza ou 
da humildade intelectual deliberada. O faquir deixou de acreditar na 
importancia exagerada dos bens moveis de familia. Até esse ponto ele é bom, 
ou adequado ao Caminho. Pode até abandonar toda e qualquer idéia de fases de 
desenvolvimento, de estados ou até de feitos. Mas so lhe sera dado fazé-lo 
depois de haver chegado a condi¢4o que lho permita, isto é, quando isso passar 
a ser uma fun¢gdo e nao uma escolha, O sufi é superior ao faquir, porque o 
faquir, inicialmente, deseja ser faquir, ao passo que o sufi nao deseja coisa 
alguma. De modo que o faquir pode tornar-se sufi e, nesse caso, sua condi¢cao 
de faquir é negada, anulada. 

Nenhuma estabilizacgao de termos sufistas é finalmente possivel, embora a 
contemplacao do conjunto do saber sufista e de alguns usos dos nomes dados a 
sufis possa dar uma impressao de como funciona 0 sistema. 

Que é um dervixe? 

O reverendo Joseph Wolff empreendeu uma viagem perigosa através da 
Asia no século XIX, 4 procura de Stoddard e Conolly, dois oficiais britanicos 
aprisionados pelo emir de Bucara. Judeu convertido, sacerdote da Igreja da 
Inglaterra, ele contava com a bén¢ao de pessoas influentes na Gra-Bretanha. 
Foi-lhe possivel viajar livremente pela Asia Central s6 porque se chamava a si 
mesmo “o dervixe cristao”, aproveitando-se do prestigio do nome. 

O dervixe é um sufi. No norte da Africa, “dervixe” é um termo de 
respeito, e indica pouco menos que um arif (conhecedor, sabio), ao passo que o 
sufi é olhado de lado, como alguém envolvido em processos misteriosos. Na 
Inglaterra, acredita-se que o sufi é um “mistico maometano do tipo panteista’”, 
ao passo que o dervixe é alguma coisa esquisita, 0 mesmo que um africano do 
norte denominaria um “sufi”. 

Conquanto até reis possam assinar-se “faquir’, o rotulo é até 


constrangedor em determinados lugares. “Confunde-se ‘faquir’ com 


malabaristas hindus — ou coisa pior. Eu nao o considero um faquir, mas um 
homem do Caminho.” 

A colocagao da palavra numa frase talvez ajude a estabelecer-lhe 0 uso. 
“Ele € um dervixe”, quer dizer, “uma pessoa boa, simples, devotada a 
verdade.’““Ele é um faquir’, quer dizer, “alguém que luta para aprimorar-se, 
com humildade.”“Ele € um sufi”, quer dizer, “alguém que segue o Caminho 
dos sufis”, e também, “alguém que conseguiu progredir no Caminho.” 

Nasce a confusao de diversos fatores, o menor dos quais nao é o fato de 
nao empregarem os proprios sufis rétulos para denotar estados ou fases fixas, 
visto que nao existe uma coisa dessas no sufismo. Podemos rotular uma libra 
de manteiga de “manteiga”’, mas um sufi nunca é inteiramente um dervixe nem 
um conhecedor. Modifica-se- lhe 0 status de acordo com as gradacoes infinitas 
da verdade e da objetividade. 

Na literatura sufista, as palavras “sufi”, “dervixe” e “faquir” sao usadas 
mais raramente do que “conhecedor’, “amante”, “seguidor’, “viajante”. As 
outras palavras tendem a ser rotulos superficiais. 

As deficiéncias das definigdes dos diciondrios destacam-se de maneira 
mais notavel no sufismo do que em outros campos. Assim, vemos no 


Chamber's dictionary (edigao de 1955): 


“DERVIXE: ‘Membro de uma das numerosas fraternidades maometanas. 


SUFI: ‘Mistico panteista maometano. . ." 


FAQUIR: ‘Religioso mendicante (esp. maometano), ascético. . .' 


As acepgdes da palavra “Maomé” — ou até “maometano” —, 
“fraternidade”’,, “panteismo”’, “mistico”, “religido”, “mendicante” e “ascético” 
no uso oriental e, sobretudo, na aplicacao sufista, diferem das suas acepcOes no 


inglés. 


Um dicionario persa, talvez mais poeticamente, porém com menos 
precisao aparente, diz: “Que é um sufi? Um sufi é um sufi. Sufi” — e consegue 
rimar 0 verbete: Sufi chist? — Sufi sufi’st. Esta é realmente urna citacao 
sufista. O dicionarista nao acredita na tentativa de definir o indefinivel. Diz um 
léxico urdu: “Sufismo refere-se a qualquer uma das numerosas fases do ser 
especiais, Mas sucessivamente necessarias, abertas a humanidade em certas 
circunstancias, s6 compreendidas corretamente pelos que estao nesse estado de 
‘trabalho’ (amal); e consideradas misteriosas, inacessiveis ou invisiveis aos que 
nao tém os meios de percebé-las”’. 

Clarke cita a literatura sufista da maior parte dos autores classicos, que 
floresceram num periodo de mais de setecentos anos (de 911 a 1670)— persas, 
afeganes, turquestaos, arabes, indianos. Suas fontes ocidentais vao de 1787 a 
1881, quase cem anos. Sua tradug¢ao das Dddivas foi impressa pela grafica do 
governo da India em Calcuta. 

A obra ajusta-se a publicacgao fora do seu ambito cultural nominal em 
parte por ser produto de uma escola que entremistura, cruza e recruza a 
tradicional corrente sufista ao longo dos séculos de manifestagao ptblica do 
dervixismo. 

Essa relagéo reciproca é importante, porque mostra como a corrente 
sufista se encontra, se funde e se recombina, de um modo que a observacao 
superficial das ordens dos dervixes nao permitiria esperar. 

O autor desse livro foi o xeque Shahabudin Mohammed, o Suhrawardi, 
que morreu em 1167, depois de ter escrito as Normas dos discipulos. Sua vida, 
como a de muitos mestres iniciadores, nao esta bem documentada. Isso, alias, 
faz parte de uma politica deliberada dos fundadores de escolas, que preferem 
chamar a atencao para a escola e nao para as personalidades. 

Nosso autor, seu discipulo, foi o principal mestre sufista de Bagda, 
manancial da concentra¢Ao e da transmissao do saber sufista para o tempo. 


Seus discipulos viajaram muito, carregando a metodologia da ordem. 


Sayed Nurudin do Afeganist’ao (Ghazna) levou o sistema para a India, onde o 
rei Altamash elevou-o ao cargo de mais alto dignitario eclesidstico do Estado. 
Outro discfpulo foi Najmuddin Kubra, que fundou sua prépria ordem — a 
Kubravi — e que era mestre em todos os tipos de milagres. Exercia, por 
exemplo, misteriosa influéncia até sobre animais, com a simples projecao do 
pensamento. Tantos discipulos seus se tornaram mestres através da sua baraka 
que lhe foi conferido o titulo de “Aperfeigoador de Santos”. Poucos sufis se 
equipararam a estes em poder ou popularidade. A ordem Suhrawardi encontra- 
se em todo o mundo muculmano, do Atlantico ao Pacifico. 

Em determinado lugar, um mestre dervixe Suhrawardi de Bucara 
(Shamsuddin Hussein) fez quatrocentos mil discipulos. E desposou a filha do 
sultao turco Bayazid I, Nilufer Khanum. 

O grande poeta Saadi, de Chiraz, foi discfpulo do nosso autor, que era, por 
seu turno, sobrinho e sucessor do fundador da ordem. 

A baraka da ordem remonta aos mesmos mestres sufistas classicos que 
inspiraram as outras ordens e escolas. O carater essencial do ensino, portanto, 
deve ser visto como apenas ligeiramente colorido por sua representacao na 
organiza¢gao conhecida pelo nome de Caminho Suhrawardi, cuja primeira 
palavra os ocidentais costumam traduzir por “ordem". 

Provinham das mesmas origens os mestres sufistas para os quais oO 
Suhrawardiyya, como é chamado em 4rabe, representava o alinhamento correto 
do ensino sufista do tempo. Dai que haja, entre os membros das ordens, uma 
espécie de intermutabilidade que pode parecer confusa. Alguns mestres 
famosos, os sayeds, descendiam de Maomé; outros eram descendentes diretos 
de outras ordens, como Sahauddin Zakaria, neto do fundador da ordem Qadiri. 
O grande xeque Jalaluddin de Tabriz foi alimentado pelo Suhrawardiyya, e 
depois de passar sete anos com Shahabudin em Bagda, ingressou na ordem 
Chishti. O sufismo aqui deve ser visto como um meio de concentrar certo 


ensinamento e transmiti-lo, através de um veiculo humano, através de climas 


preparados para a sua recepcao. Antes e depois de Clarke, isso fora tentado na 
Europa, com éxito vario. Na maioria dos casos, tem tido o efeito de atrair o 
individuo de volta as raizes do ensino no Oriente, onde continua concentrado. 
Muitos sufis viveram e trabalharam no Ocidente, mas sd recentemente 
surgiram condicg6es corretas para a naturalizacao ou a reintrodug¢ao de uma 
auténtica escola de transmissao no mundo ocidental. A impaciéncia de muitos 
aspirantes a alunos é pouco util 4 evolucao de uma obra dessa natureza. 

Entre as pedras angulares desse tipo de desenvolvimento, a versao das 


Dadivas, feita pelo coronel Clarke, merece, sem dtivida, ser mencionada. 


24 - As ordens dos dervixes 


“Por causa do pensamento superficial 

O que parece hipocrisia 

Nos iluminados 

E, de fato, melhor do que 

O que parece sinceridade no principiante.” 


Hadrat Bayazid el-Bistami 


Quase todos os sufis, num ou noutro momento, sao membros de um dos 
Caminhos que os eruditos ocidentais denominam “ordens”, em alusao a sua 
suposta similaridade com as ordens religiosas cristas da Idade Média. Mas 
existem diferencgas muito importantes entre essas duas espécies de organizacoes. 

A ordem, para o sufi, nado é uma entidade que se perpetua a si mesma, com 
hierarquia e premissas fixas, e que forma um sistema de adestramento do 
devoto. Por ser evolutiva a natureza do sufismo, é impossivel, por definicAo, que 
uma corporagao sufista assuma qualquer forma permanente tao rigida quanto 


essa. Em certos lugares, e sob a direcao de mestres individuais, as escolas 


aparecem e levam a cabo uma atividade destinada a fomentar a necessidade 
humana de aperfeigoamento do individuo. Tais escolas (como a de Rumi e a 
Data Ganj Bakhsh, por exemplo) retinem grande numero de nao-muculmanos, 
conquanto as escolas sufistas sempre sejam presididas, desde o advento do 
islamismo, por pessoas originarias da tradi¢éo muculmana. 

Além disso, embora as ordens sufistas tenham regras especificas e formas 
estabelecidas de trajes e rituais, estes ndo sAo invariaveis, e a extensao em que o 
sufi se adapta a tais formas é determinada pela precisaéo que tenha delas, tal 
como 0 prescreveu o seu mestre. 

Alguns dos grandes Caminhos tém histérias circunstanciadas, mas a 
tendéncia das escolas de se dividir em departamentos de especializacao significa 
que elas, por vezes, partilham das caracteristicas nominais umas das outras. Isso 
se deve ao fato de o Caminho estar sendo desenvolvido por meio de uma 
necessidade interior, e nao dirigido pelas exterioridades de sua aparente 
estrutura organizacional. 

Tao secretas s4o muitas escolas que, quando um dos maiores de todos os 
sufis, Hujwiri (falecido em 1063) escreveu um livro ( 1 ) sobre o sufismo e as 
ordens no século XI, fornecendo informag¢oes internas a respeito delas, houve 
quem presumisse que ele inventara ou elaborara parte do material. 

Ao contrario do que se supunha, até esse desenvolvimento fazia parte da 
inevitavel politica dos dervixes. Data (“dervixe” em hindi) Ganj Bakhsh (o 
Magnifico) 6 0 nome pelo qual se conhece Ali el-Hujwiri na India. 

Nascido em Ghazna (Afeganistao), chamam-lhe os sufis “o Escolhido”, o 
homem eleito para divulgar certos fatos acerca do sufismo e da organizacao 
sufista, para a sua projec¢do no campo indiano. Embora nfo tenha sido o primeiro 
sufi a instalar-se na India (esta enterrado em Lahore, no Paquistéo, num belo 
tumulo, venerado por pessoas de todos os credos), sua tarefa consistia em 
demonstrar ali, com sua vida e sua obra, que o sufismo era inteiramente 


compativel com os principios do islamismo. Nunca se enfatizara o bastante a sua 


importancia. Como diz o escritor cristao John Subhan: 


“Ainda se pode ver o tumulo de Ali el-Hujwiri em Lahore, perto da porta 
de Bhati. Objeto de veneracgao e lugar de peregrinacgao por quase novecentos 
anos, todas as classes e condigdes de homens, reis e mendigos, tém acorrido a 
ele através dos séculos, em busca de béngaos espirituais e temporais. A maioria 
dos invasores muculmanos e dervixes errantes, ao entrar na regiao, faz questao 


de prestar homenagem a sua sepultura’’( 2 ). 


O lugar de Hujwiri entre os sufis €é quase tao elevado quanto a sua 
importancia, para os proprios muculmanos, como intérprete do sufismo. Para o 
sufi, a Revelacdo do oculto contém material que sé ele compreende, escondido 
sob a forma de um livro destinado a ser lido por muculmanos piedosos para que 
conheg¢am a maneira de pensar sufista através da terminologia familiar de sua 
tradicao formal. 

O livro é cuidadosamente estudado pelos membros da maioria das ordens. 
O proprio Hujwiri estudou sob a diregao de Abu el-Qasim Gurgani, grande 
mestre da ordem Naqsbandi, e sua obra principal é a Revelacdo, 0 primeiro livro 
em idioma persa sobre o sufismo e as outras ordens. 

O livro contém as vidas de sufis notdveis, de épocas antigas e 
contemporaneas, referéncias a doutrinas, esmolas, oragao, fé e misticismo. 
Dirige-se aos que desejam achegar-se ao sufismo através do contexto 
prevalecente do islamismo. Além dessa apresentagaéo 6bvia, a Revelacdo 
esconde, de modo s6 discernivel pelos sufis, informagdes sobre 0 uso e oO 
significado da linguagem secreta que os sufis utilizam a fim de comunicar-se e 
levar a efeito o seu adestramento especial. 

Tudo o que pode ser revelado a respeito disso por enquanto esta contido no 
capitulo sobre 0 manto feito de remendos. O uso de mantos remendados é um 


costume sufista, a marca do sufi praticamente no Caminho. Pode ser 


denominado o uniforme do dervixe itinerante, e tem sido visto em quase todas as 
partes da Asia e da Europa por quase mil e quatrocentos anos. O profeta Maomé 
e alguns dos seus companheiros mostraram sua adesao ao Caminho sufista pela 
adocao desse traje. Muitos mestres sufistas j4 se manifestaram sobre 0 método 
de costurar os remendos, se devem ser grandes ou pequenos, quem ha de usar o 
manto, quem pode conferi-lo, etc. Todo o fendmeno é uma parte do mistério dos 
sufis. 

O capitulo de Hujwiri sobre os mantos remendados, lido superficialmente, 
talvez satisfaga a um tedlogo devoto. Versando sobre a ligagao entre remendos e 
pobreza, a habilidade necessdria para costurar um remendo corretamente, a 
afirmacgao exterior de ascetismo que os remendos comunicam, o capitulo daria a 
impresséo de uma colecaéo piedosa, muito insatisfat6ria, de idéias e fatos, 
reunida com finalidades sentimentais. A realidade, porém, é muito diferente. 

Ao ler 0 texto, 0 estudante precisa saber, antes de tudo, que nao lhe basta 
traduzir a palavra “remendo” e achar que resolveu o assunto. Cumpre-lhe 
procurar os conceitos contidos na palavra drabe e manté-los todos em mente, 
aplicando-os ao texto de certa maneira. Depois vera se o autor quis dizer 
“remendo”, ou “caminhando”, ou “tolo divino”, etc. 

O efeito do livro sobre o sufi é agora muito diferente da interpretagao que 
lhe proporcionaria uma leitura superficial. Aqui esta um exemplo de uma 
traducao semiliteral, tirado da tradugaéo do capitulo, feita pelo professor 


Nicholson: 


““Esmerar-se em coser mantos remendados é considerado permissivel pelos 
sufis porque eles lograram elevada reputacao entre 0 povo; e visto que muitos os 
imitam e usam mantos remendados, e praticam atos improprios, e visto que os 
sufis nao gostam da sociedade de pessoas que nao sejam eles mesmos — por 
essa razdo inventaram um traje que sé eles sabem costurar, e 0 converteram em 


sinal de reconhecimento reciproco e distintivo. E tanto isso é assim que, quando 


certo dervixe foi visitar um dos xeques envergando um vestuaério em que os 
remendos tinham sido cosidos com pontos largos, 0 xeque baniu-o da sua 


presenga”’. 


A raiz arabe da qual deriva a palavra “remendo” abrange também 
importante grupo de significados. Entre eles anotem-se: 

1. Disparatado (raqua’). Como a impressao que da o sufi quando fala ou 
procede em termos de urna cognic4o extra, imperceptivel ao homem comum. A 
roupa do palhago ¢ uma boa traducao dessa qualidade. “Tolo”, no sentido 
sufista, procede também da mesma raiz e se escreve arga’a. 

2. Ser amante do vinho (ragaa’). Os sufis empregam a analogia da 
embriaguez para referir-se a determinada experiéncia mistica. 

3. Descuidado (artaga’). O sufi da a impressao de ser descuidado em 
relacdo as coisas que parecem mais importantes ao homem comum, mas que, de 
um ponto de vista objetivo, podem ter outra significagao. 

4. Sétimo Céu (raqa’). Alusao a qualidade celestial ou divina do sufismo. 

5. Tabuleiro de xadrez (ruqa’at). Alternancia entre 0 branco e o preto da 
luz e da treva, parte do desenho axadrezado do chao de certos lugares em que os 
dervixes se reunem. 

6. Roupa remendada (muragga’). A unica palavra desse grupo, excetuando- 
se a anterior, que pode ser usada como simbolo ou instrumento, objeto alegérico 
que sintetiza a raiz como um todo e a totalidade dos seus significados sufistas. 

7. Remendar uma pega de roupa; caminhar rapidamente; fazer epigramas; 
acertar um alvo com uma seta; todas sao derivagdes da mesma raiz através da 
palavra “raga’a”. 

8. Consertar (um pogo). Simbolizar a retificagao do “poco” existente do 
conhecimento humano, na humanidade, por parte dos sufis, partilha da mesma 
raiz. 


Urna das tarefas de Hujwiri consistia em p6r por escrito, ocultos em cédigo 


sufista, elementos essenciais que seriam utilizados por escolas de dervixes. 

A ida de Hujwiri a India foi feita de acordo com a técnica de viagem 
amplamente praticada nas ordens. Ordenou-lhe 0 mestre que se fosse e se 
instalasse em Lahore. Isso era a ultima coisa que ele desejava fazer, mas como 
se achava sujeito a rigida disciplina que existe entre aluno e mestre, partiu para a 
India. No momento em que chegou a Lahore, viu 0 corpo do xeque Hasan 
Zanjani ser conduzido ao timulo. Hujwiri era o seu sucessor e compreendeu, 
entao, que fora enviado por esse motivo. Tais exemplos de substituicao de 
mestres sufistas dispostos a morrer por alguém mandado de muito longe nao sao 
raros nos anais dos dervixes. 

Hujwiri nao fundou ordem alguma, mas continua sendo um mestre 
partilhado por todos. Seu nome figura na lista dos mestres cuja baraka se 
estende a toda a comunidade de dervixes independentemente da época em que 
viveu. Acredita-se que, mesmo depois de morto, sua autoridade continuou a 
exercer-se sobre a terra, porque sua perfeicdo atingira grau tao elevado que a 
morte comum nfo conseguiu dissolvé-la. 

As ordens sufistas podem ser organizadas de forma monastica. Por outro 
lado, o mosteiro ou escola sufista consiste, 4s vezes, num vinculo entre pessoas e 
atividades espalhadas por uma 4rea imensa, invisiveis aos profanos. Dai a 
existéncia de ordens — e sobretudo ramos de ordens — com membros na India, 
na Africa, na Indonésia. Coletivamente, constituem o organismo da escola. Uma 
vez que os sufis acreditam na possibilidade de comunicagéo sem a presenca 
fisica, o conceito de uma ordem difusa é mais facil de ser aceita pelo sufi do que 
por pessoas familiarizadas com idéias mais convencionais sobre a sociedade 
humana e seus objetivos. 

Ramos de ordens existem em grémios, associagdes de estudantes, 
formag6es militares. Nos tempos mais modernos, 0 tipo de unidade representado 
pelo mosteiro convencional tornou-se excecao. O mosteiro sufista, externamente 


semelhante, em muitos sentidos, aos dos cristaos, hindus ou budistas, é, na 


realidade, produto de condigdes econdmicas e politicas e nao de alguma 
necessidade esotérica. De acordo com os sufis, ““o mosteiro esta no coracao dos 
homens”. Isso também concorda com a idéia dos dervixes de que o sufismo, 
entidade em desenvolvimento, nao pode continuar sendo um sistema de 
reproducao de formas, por mais atraentes que sejam. 

Nos lugares onde ainda persiste um tipo de vida feudal, os mosteiros 
sufistas, ligados a producao da terra, continuam a florescer. Na vida urbana, os 
centros sufistas estao mais sujeitos ao ritmo da vida citadina, e seus rendimentos 
procedem de lojas doadas 4a comunidade, ou de um tributo cobrado sobre os 
ganhos dos membros da ordem. 

A ordem sufista, portanto, representa 0 grupo de pessoas especializadas na 
aceitagao, no uso e na transmissao do sufismo. Nao possui forma tradicional, e 
sua aparéncia exterior dependera das condicdes locais e das necessidades do 
“trabalho”. 

Uma companhia editora arabe é uma organizacao sufista. Em algumas 
areas, todos os trabalhadores industriais e agricolas sao sufis. Em certos paises, 
determinadas profissOes sao dominadas pelos sufis. Esses grupos especializados 
de sufis podem ser considerados ordens ou mosteiros, empenhados numa tarefa 
especifica de aceitagao, preservacao e transmissao. O fator central da ordem, 
naturalmente, é a producao do exemplar humano do ensino, como coisa distinta 
da propagacgao da ordem ou de qualquer promo¢gao mecanica em termos de 
posi¢ao identificavel. Os sufis nao tém bispos. 

Isso nao quer dizer que a hierarquia dos sufis nao seja bem definida. Mas o 
sufi conhece a posicao de outro sufi por métodos que independem da exibicao 
de insignias. Entendem os sufis que certo grau de desenvolvimento do 
individuo, a despeito da necessidade de sua confirmagao por um mestre, é 
perceptivel a outros de desenvolvimento similar. 

E dentro da escola da ordem que se verifica a aceitacio e o 


desenvolvimento iniciais do candidato. A diferenga de outros sistemas de 


instrugao, nada tem a natureza do condicionamento. O aspirante precisa aceitar 
Os principios da ordem e a pessoa do professor mas, antes que isso ocorra, é 
mister que ele seja posto a prova. Realiza-se a prova com a inten¢ao de eliminar 
os individuos inadequados. Rejeitam-se os que experimentam o desejo de unir- 
se a uma organizagéo ou a um individuo em conseqiiéncia das prdprias 
fraquezas. Excluem-se as pessoas atraidas pela reputacao dos sufis e pelo desejo 
de alcangar poderes milagrosos. As tarefas iniciais dadas a um membro em 
periodo de provas tém duas fung6es principais — determinar-lhe as aptid6es e 
mostrar-lhe que ele deve desejar o sufismo por amor do préprio sufismo, e mais 
nada. 

Muitas vezes, o mestre a cujo cargo foi entregue o candidato fara quanto 
estiver ao seu alcance para desanimd-lo — nao pela persuasdéo, mas 
desempenhando um papel que talvez pareca desacredita-lo. Créem os sufis que 
s6 mediante esses métodos podem comunicar a esséncia que espera para ser 
despertada a conviccao de que o impulso sufista estaé ao seu alcance. A 
comunicagéo nominal com a_ personalidade exterior do candidato é 
relativamente sem importancia. Quando a mente ainda nao consegue captar o 
sufismo com coeréncia, 0 sufi nao tentara persuadi-la. Ele tem de comunicar-se 
a uma profundidade maior. As pessoas dessa espécie, que podem ser 
persuadidas por meios convencionais da importancia do sufismo, nao seriam 
convertidos auténticos. 

Muitos informes relativos ao procedimento absurdo e inaceitavel dos sufis 
promanam da realizacao de planos semelhantes. 

Muitas das ordens mais importantes receberam apelidos. Os rifa’i sao 
chamados dervixes ululantes; os galandar “barbeados”; os chis(h)ti, “musicos”; 
os mevilevi, “dangarinos”’; os nagshbandi, “silenciosos”’. 

Essas ordens, via de regra, sao nomeadas de acordo com o fundador da 
especializagao que representam. Rumi, por exemplo, organizou suas “dangas” de 


acordo com 0 que considerava a melhor maneira de desenvolver nos discipulos 


as experiéncias sufistas. Isso foi feito, como revelam antigos documentos, em 
harmonia com a mentalidade e o temperamento da gente de Konia. Imitadores 
tentaram exportar o sistema para fora dessa d4rea cultural, mas disso resultou que 
eles s6 ficaram com o equivalente a uma pantomima, e o efeito original dos 
movimentos desapareceu. 

Os movimentos ritmicos (e arritmicos) chamados danga sao usados em 
muitas ordens, sempre em resposta as necessidades dos individuos e do grupo. 
Assim, 0S movimentos sufistas nunca poderao ser estereotipados, e nao 
constituem 0 que em qualquer outra parte se chama danga, calistenia, etc. O 
emprego de movimentos obedece a um modelo baseado em descobrimentos e 
conhecimentos que s6 podem ser aplicados pelo mestre de uma ordem de 
dervixes. 

Parece provavel que as dangas religiosas conhecidas no cristianismo, no 
judaismo e até nas tribos primitivas sejam uma degeneracao desse 
conhecimento, finalmente destinado a servir de espetaculo, magia ou pantomima 
superficial. 

“Se nao se usarem diariamente tesouras na barba”, diz o célebre poeta 
sufista Jami, “nao demorara que a barba, com o seu crescimento exuberante, 
pretenda ser a cabega.” (Baharistan, Morada da primavera.) 

Pode-se considerar a ordem dos dervixes uma organizagaéo com a 
quantidade minima de regulamentos. Como qualquer outro grupo de pessoas que 
se associam com um propésito determinado, as regras da ordem deixam de ser 
operativas quando o proposito é alcan¢gado. 

Os diagramas esquematicos usados pelas ordens ajudam a comunicar essa 
idéia. O circulo em cadeia das ordens mostra que os agrupamentos dimanam das 
escolas que cercavam certos mestres classicos. Tais escolas inspiraram-se nas 
assembléias privadas de Maomé e seus companheiros intimos. Por isso, 0 centro 
de um desses mapas geométricos mostra os companheiros Abu Bakr, Ali e 


Abdul-Aziz, de Meca, num circulo, ao redor do qual ha sete circulos menores, 


cada um dos quais contém o nome de um grande mestre. Os sete principais 
caminhos do sufismo, as especializagdes do ensino, emanam desses individuos. 

Todas as ordens dos dervixes avocam a si a transmissao espiritual (baraka) 
de um ou mais mestres. Convém nao esquecer que, nao sendo o sufismo 
estatico, considera-se que a baraka total dos fundadores das ordens interpenetra 
todas elas. 

O formato circular e a interligagaéo dos circulos indica essa 
interdependéncia e esse movimento. Em poesia, autores como Rumi 
enfatizaram-nos, dizendo: “Quando vés juntos dois sufis, vés os dois e vinte 
mil”. 

O objetivo do organismo temporario denominado ordem, com o qual 
concordam todos os mestres, consiste em propiciar circunstancias em que o 
membro atinge a estabilizacgao do seu ser interior, comparavel ou idéntica a dos 
transmissores originais. 

O motivo para criar uma ordem em torno de um grupo de palavras, 
selecionadas para ilustrar certas atividades ou caracteristicas da ordem, é€ dbvio. 
Sabem todos os membros que o formato nao é mistico, mas arbitrario. S40, por 
conseguinte, incapazes de ligar o seu lado emocional aos emblemas da ordem. A 
concentragao deposita-se, assim, na cadeia de transmissao (os individuos cuja 
substancia esta sendo contatada). De mais a mais, como se acredita que o 
homem completo (insan-i-Kamil) é, ao mesmo tempo, uma individualidade real 
e uma parte total da unidade essencial, o sufi néo pode apegar-se a uma 
personalidade sé. Sabe, desde o principio, que seus poderes internos estao sendo 
guiados de um objetivo ao seguinte. Nas ordens de dervixes austeramente 
piedosas ha, portanto, uma sucessao fixa de progresso através do individuo. O 
discipulo apega-se, primeiro, ao mestre. Depois que o discipulo alcancou o 
maximo desenvolvimento possivel, 0 mestre o transfere para a realidade do 
fundador da ordem, de onde ele transpassa a consciéncia para a substancia (o 


“pé”) de Maomé, fonte da doutrina em sua forma contemporanea. Dali é 


transferido para a realidade de Deus. Existem outros métodos, cuja aplicacgao 
depende do carater da escola e, principalmente, das qualidades da personalidade 
em apreco. Em alguns exercicios, 0 discipulo mergulha na consciéncia de varios 
mestres, incluindo Jesus e outros, considerados pelos sufis como pertencentes ao 
seu numero. 

Um dos objetivos das peregrinagdes aos sitios em que se encontram 
enterrados ou as residéncias de mestres é estabelecer contato com essa realidade, 
ou substancia. Na fraseologia neutra poder-se-ia dizer que os sufis acreditam que 
a atividade sufista empregada na producao de um homem completo acumula 
uma forcga (substancia) que é, ela mesma, capaz de criar pela alquimia um 
individuo menor. Nao se deve confundir isso com a idéia de poder magico, 
porque o poder exercido sobre o aspirante s6 operara na medida em que os seus 
motivos forem puros e ele estiver isento de egoismo. Além disso, agira a sua 
maneira, e nao de maneira que possa ser imaginada pelo Aspirante. Somente o 
professor, que ja palmilhou o caminho antes, sera capaz de julgar o efeito de 
uma exposicao dessa natureza. 

Dentro das ordens, depois que foi aceito para fazer um curso sob a dire¢ao 
de um mestre, o discfpulo precisa estar preparado para as experiéncias que sua 
mente normal é incapaz de perceber( 3 ). Esse processo, que se segue a 
dissipagao do condicionamento, ou do pensamento automatico, denomina-se 
ativacao das sutilezas.” 

Nao existe palavra em inglés que se possa usar como equivalente 
verdadeiro do termo técnico “sutileza’”. A palavra original é Jatifa (plural lataif). 
Tem sido traduzida por “lugar de pureza”, “local de iluminacgao”’, “centro de 
realidade”. A fim de ativar esse elemento, destina-se-lhe uma situacao fisica 
tedrica na corporagao — geralmente considerada 0 centro onde sua forcga ou 
baraka se evidencia de maneira mais vigorosa. Considera-se latifa, teoricamente, 
“um orgao incipiente da percep¢ao espiritual”. 


Em arabe, a raiz provém do grupo trilitero LTF. Desse grupo os termos 


usados em arabe incluem os conceitos de sutileza, suavidade, bondade, dadiva 
ou favor, delicadeza. Assim, na expressdo “sexo fraco”, a palavra que se traduz 
por “fraco” deriva, no idioma arabe, da mesma raiz. 

O discipulo precisa despertar cinco lataif, receber iluminac¢éo através de 
cinco dos sete centros sutis de comunicagao. O método, presidido pelo instrutor 
(xeque), consiste em concentrar a consciéncia em certas areas do corpo e da 
cabeca, cada uma das quais esta ligada as faculdades de Jatifa. 

Como cada latifa é ativada por exercicios, a consciéncia do discipulo 
modifica-se para acomodar as maiores potencialidades da sua mente. Ele esta 
rompendo o véu da cegueira que torna o homem comum cativo da vida e do ser, 
como costuma parecer. 

Em mais de um sentido, portanto, a ativacgdo dos centros produz um homem 
novo. Para que o leitor nao associe inconscientemente esse sistema a outros 
parecidos, cumpre-nos notar que a ativacao das lataif é apenas parte de um 
desenvolvimento muito abrangente, e nao pode ser levado a efeito como estudo 
individual. 

Os cinco centros chamam-se cora¢do, espirito, secreto, misterioso e 
profundamente oculto. Outro que, rigorosamente falando, nao é uma latifa é o 
eu, composto de um complexo de “eus”’. Essa € a totalidade do que o homem ou 
a mulher comum (rude) consideram a sua personalidade. Caracteriza-se por uma 
série variavel de estados de espirito e personalidades cuja rapidez de movimento 
da ao individuo a impresséo de que sua consciéncia é constante ou é uma 
unidade. Na realidade isso nao existe. 

A sétima sutileza s6 é acessivel aos que desenvolveram as outras, e 
pertence ao verdadeiro sabio, reposit6rio e transmissor do ensinamento. 

A iluminacao ou ativacgéo de um ou mais de um centro podem ocorrer 
parcial ou acidentalmente. Quando isso acontece, o individuo ganha, durante 
algum tempo, um aprofundamento do conhecimento intuitivo que corresponde a 


latifa envolvida. Mas se isso nao for parte do desenvolvimento abrangente, a 


mente tentara, em vao, equilibrar-se em torno dessa hipertrofia, tarefa 
impossivel. As conseqiiéncias sAo, as vezes, muito perigosas, e incluem, como 
todos os fendmenos mentais unilaterais, idéias exageradas da_ propria 
importancia, o nivelamento de qualidades indesejaveis, ou uma deterioragao da 
consciéncia depois de um acesso de capacidade. 

O mesmo se pode dizer em relagao aos exercicios respiratérios ou 
movimentos de danga executados fora da ordem correta. 

O desenvolvimento nao equilibrado produz pessoas que podem ter a ilusao 
de ser videntes ou sabios. Em virtude do poder inerente a latifa, um individuo 
nessas condic6des talvez pareca, aos olhos do mundo em geral, digno de ser 
seguido. No diagnéstico sufista, esse tipo de personalidade é o de grande 
numero de falsos professores metafisicos. E claro que eles podem estar 
convencidos de que sao genuinos, porque nao se lhes modificou o habito de se 
iludirem a si mesmos ou de enganarem os outros. Ao contrario, esse habito foi 
sustentado e ampliado por um novo 6rga4o que esta despertando mas ainda nao 
tem direcao, a latifa. 

As areas envolvidas na ativacao das lataif s4o: 0 eu, abaixo do umbigo; o 
coracgao, no lugar do coracao fisico; 0 espirito, do lado do corpo oposto ao lado 
do coragao. A latifa secreta situa-se exatamente entre as posi¢6es do cora¢ao e 
do espirito. O misterioso esta na testa; o profundamente oculto, no cérebro. 

As significagoes reais dessas localizagdes sao algo que se apresenta ao sufi 
como uma compreensfo especial quando a /atifa em questao esta sendo ativada. 
S6 recebem tais localizag6es no principio do estudo. 

Nas escolas dos dervixes registra-se um intercdmbio especial entre o 
professor e o aluno —algo que s6 pode acontecer se houver um verdadeiro 
professor presente na comunidade e se outras condi¢6es estiverem prontas para 
0 intercambio. Esta visto que, nisso, o sufismo difere de uma filosofia ou de uma 
pratica que podem ser aprendidas em segunda mao. 


O intercambio especial inclui a técnica cognominada tajalli — irradiagao. 


O tajalli influencia e afeta todo mundo, conquanto so seja perceptivel a uns 
poucos. Uma pessoa, por exemplo, pode achar que esta “com sorte” ou que “faz 
justamente a coisa certa”, ou ainda que “nao pode equivocar-se’’. Isso, as vezes, 
é conseqiiéncia de um fajalli acidental. Nao compreendendo a fonte do 
fendmeno, o individuo lhe atribui a causa a outra coisa, digamos, a sorte. Sente- 
se bem porque alguém lhe fez um elogio ou porque recebeu um aumento de 
salario. Estas sao as razOes, as racionalizagdes. Essa também é a forma 
perduldria do tajalli; porque sua operagaéo tem um contetido que excede em 
importancia e até em utilidade as vantagens secundarias que aquecem 0 coracao 
do receptor inadvertido. Mas como ele nao tem consciéncia do mecanismo, nao 
pode continuar adquirindo as vantagens do tajalli. 

A condicao extatica, quando o ser humano se sente unido a criacgao, ou a 
um criador, e experimenta alguma coisa parecida com a embriaguez; quando 
sente que entrou no paraiso; quando todos os sentidos se revezam ou se 
transformam num sé — tudo isso pode significar a incapacidade de aceitar o 
tajalli e dele participar. O que o individuo considera uma béngAo é, na verdade, 
um transbordamento de potencialidade, como se uma torrente de luz brilhasse 
diante dos olhos de alguém que, até recentemente, nao pudesse enxergar. Possui 
gloria e fascinio. Mas nao tem utilidade alguma, porque deslumbra. 

Existe uma fase ulterior, em que a cegueira é removida e a personalidade, 
desperta e vigilante, é suficientemente versatil para aceitar o tajalli. Ocorre 
entao a ilusao do tajalli, 4s vezes uma prelibacao, outras um reflexo, tteis talvez 
a criatividade artistica ou a auto-satisfaga4o mas — para o sufi — um estado 
ficticio. O que se pode discernir com facilidade porque nao é acompanhado de 
um acesso de conhecimento. Imita o estado verdadeiro dando apenas uma 
sensacao de conhecimento ou de realizagao. Nesse sentido, assemelha-se a um 
sonho em que um desejo é satisfeito, permitindo assim ao sonhador conturbado 
continuar 0 sono. Se a propria mente nao lhe tivesse ministrado um desfecho 


feliz para o problema, teria despertado e adiado 0 repouso. 


O falso tajalli experimentado pelos que nao tém um desenvolvimento 
equilibrado pode dar origem a conviccao de que se trata de um verdadeiro 
estado mistico, sobretudo quando se verifica que faculdades supranormais 
parecem ter sido ativadas nessa condicao. Os sufis distinguem essa experiéncia 
da verdadeira de duas maneiras. Na primeira, o professor identificara 
imediatamente o estado falso. Na segunda, como matéria de auto-investigacao, é 
sempre possivel verificar que os aumentos de percepcaéo nao tém um valor 
exato. Pode registrar-se, por exemplo, um acesso de intuigaéo. Pode-se saber 
alguma coisa a respeito de alguém — a leitura do pensamento é um exemplo. 
Mas a verdadeira fungao, a capacidade de ler o pensamento, nao tem valor 
algum. A pessoa que sofre do falso fajalli sera capaz de relatar algum fato ou 
alguma série de fatos a respeito de outra pessoa, indicando uma transcendéncia 
dos limites do tempo e do espago. A prova do tfajalli, que se recomenda a quem 
nao pode reconhecer instantaneamente a sua autenticidade, consiste em verificar 
se a percepcao “sobrenatural” ¢ acompanhada de um aumento permanente do 
conhecimento intuitivo — o ver as coisas como um todo, por exemplo; ou o 
saber 0 curso que tomara o prdéprio desenvolvimento; ou o curso do 
desenvolvimento alheio; ou a realizacao de “prodigios”. Abdul-Qadir Jilani 
explica que os milagres, tao freqiientemente imputados a sufis, nado se devem a 
nenhuma espécie de poder, tal como geralmente se compreende: “Quando vocé 
adquire 0 conhecimento divino, esta imerso na intengao de Deus. . . Sua esséncia 
interna nao admite outra coisa. . . As pessoas lhe atribuem milagres, que 
parecem originar-se de vocé, mas cuja origem e intengao sao de Deus”. (Muqala 
VI do Futuh el Ghayb.) 

Como acontece com outros ramos da ac¢4o sufista, muitas coisas diferentes 
foram ditas e escritas acerca do ftajalli das sutilezas. Estas s6 servem como 
guias, e podem ser totalmente erradas quando aplicadas sem que se levem em 
consideragao as condicdes prevalecentes. Para o sufi, cada situagao é tinica, e 


nao existem manuais tais como geralmente se compreendem. 


Em que pese essa deficiéncia, que dissuadiria muita gente de empreender o 
que se considera uma investigacao da iluminac¢Ao sufista, a pratica de ativar as 
lataif sera essencial se se quiser progredir efetivamente. O verdadeiro professor 
é aquele que sabe cuidar dos alunos de tal maneira que o despertar das sutilezas 
se verifica concorrentemente e de acordo com o que o individuo pode suportar. 
Dé um doce ao menino, diz 0 provérbio, e ele ficara feliz. Dé-Ihe uma grande 
caixa de doces e ele ficara doente. 

Na fase de ativacao das lataif o aluno precisa, primeiro, reconhecer os 
efeitos do eu, em sua miriade de facetas, sobre a sua personalidade. Isso lhe sera 
sugerido pelo mestre. A seguir, quase de forma paralela, mas um pouco atras 
desse desenvolvimento, encontrarad a ativagao das lataif estimuladas pelos 
esforcos do mestre, 0 que nao pode encetar por si mesmo se quiser ser bem- 
sucedido. 

Sua primeira experiéncia sufista estara associada a iluminacgao de uma 
latifa. Antes de alcangar essa etapa, ele descobrira que precisa trabalhar consigo 
mesmo na 4rea da sua consciéncia. Se se concentrar demasiado e por tempo 
excessivo no problema da consciéncia, 0 mestre encontrara maior dificuldade 
para estimular a iluminacao da Jlatifa. Nas comunidades em que nao se 
compreende esse fator de maneira apropriada, a luta com o eu passa a ser quase 
o fim e a meta do esforcgo. Persiste 0 apego ao mestre, e a liberacgao da 
personalidade nao pode ser levada a cabo. 

E nesse campo, mais do que em qualquer outro, que se perdem os ocultistas 
e as escolas fragmentadas, tanto quanto os experimentadores solitarios, e no fim 
vao desaparecendo aos poucos ou se convertem simplesmente em sistemas de 
autopropagacaéo da luta consigo mesmos sem o beneficio da experiéncia, o 
tajalli, que lhes diz que sao capazes do desenvolvimento que procuram. Ao 
aceitar o discipulo, o mestre tem sempre o cuidado de certificar-se de que o 
primeiro possui a capacidade de passar da autoconcentragao a liberacao da 


latifa. 


Falando de um modo geral, as doutrinas sufistas sao estudadas e praticadas 
concorrentemente nas escolas das ordens dos dervixes. Isso significa que deve 
haver equilibrio entre a apresentacado intelectual e a compreensaéo de uma 
doutrina, e sua aplicagao. Além disso, deve haver equilibrio entre um grupo de 
idéias e outro. A concentragaéo como método de fazer um exercicio é uma coisa; 
mas precisa ser equilibrada com o uso da assimilacgao passiva de impactos. O 
modo de fazé-lo faz parte da metodologia intima e muito efetiva das ordens dos 
dervixes. 

Algumas ordens especializam-se em certas variedades de técnicas. Depois 
que o discipulo é levado 0 mais longe possivel na escola de uma ordem, pode ser 
enviado a outra a fim de receber os elementos que constituem a especializacao 
dessa Ultima. Isso também deve fazer-se com extremo cuidado, porque é 
inadmissivel a hipotese de um desenvolvimento unilateral. Se certas faculdades 
tiverem de ser desenvolvidas, isso deve ser feito de tal maneira que dé margem a 
um desenvolvimento correto e paralelo numa data ulterior em outra escola. 

Entre as especializac6es das escolas figura 0 exercicio giff ou ist, em que oO 
professor grita “Alto!” e todo movimento fisico para enquanto ele nao permite 
aos estudantes que descansem. O exercicio é levado a cabo por professores da 
ordem Nagqshbandi, e constitui a nona regra secreta da ordem, pois se verificou 
ser 0 método eficaz na luta contra 0 pensamento associativo e capaz de 
possibilitar a transmissao da baraka. 

Pode sentir-se algo da atmosfera reinante na escola de uma ordem dos 
dervixes na seguinte declaracgao, cdépia literal de um discurso preliminar do 
xeque el-Mushaikh (0 xeque dos xeques), dirigido a certo numero de candidatos 


a admissao a4 ordem (maior) Azamia, pronunciado recentemente: 


“Os sufis tém por objetivo 0 auto-aprimoramento até atingirem a irradiacao 
[anwar] do que denominamos os diversos atributos de Deus, ou nomes 


formosos. Nenhum sufi pode tornar-se parte da ‘contextura de Deus’ mediante 


tao definitivo refinamento. Somente eliminando a propria impureza material lhe 
é dado avivar sua esséncia verdadeira, que pode ser chamada de alma [ruh]. 

Reclamo a atencao de vocés para a anedota contada pelo sabio Sanai, em 
seu Jardim murado da verdade, em que ele mostra que a percep¢ao superficial 
da religiao é inexata, de modo que, quando falo de Deus, da alma, etc., vocés 
terdo de lembrar-se de que essas sAo coisas, como acentua Ibn El-Arabi, sem 
paralelo correto para vocés, que tém de ser percebidas e naéo apenas nomeadas e 
associadas com 0 emocionalismo. 

Diz 0 sabio Sanai: - 

‘Um homem de discernimento perguntou a um homem irreflexivo, ao dar- 
se conta de que ele manifestava a tendéncia de aceitar suposi¢6es faceis: 


— Vocé ja viu 0 acafrao ou, pelo menos, ja ouviu falar nele? 


Respondeu o homem: — Ja o vi e j4 0 comi mais de cem vezes (em arroz 
corado). 
Disse o sdbio: — Bravo, desgracado! Sabe que ele se desenvolve num 


bulbo? Pode continuar a falar desse jeito? O ignorante de si mesmo conhece a 
alma de outrem? Como ha de conhecer a divindade quem nao conhece a mao e o 
pé?. . . Quando a experimentar, vocé conhecera o significado da crenga. . . Os 
eruditos estao inteiramente desinformados.’ 

Continuemos. Visto que as excrescéncias oprimem a centelha [ruh] interior 
do Aspirante, obstando-lhe assim o progresso no rumo da perfei¢ao, faz-se 
mister praticar alguns exercicios para eliminar as ditas excrescéncias, que devem 
estar de acordo com as necessidades do Aspirante. O modo como isso se faz 
depende da acao e do conhecimento de um guia especial [murshid ou pir, guiado 
ou anciao, sabio]. Alguns tém a impress4o de que a iluminacao pode ser atingida 
pelo Aspirante (salik) mediante a leitura de livros sobre 0 sufismo ou por meio 
de praticas pessoais. Isso nao é teoricamente correto nem tem a confirmagao da 
experiéncia, sem falar em nossa cognicao interna da sua inautenticidade. O guia 


é absolutamente essencial. 


Certos termos precisam ser notados. Nafs, na terminologia sufista, quer 
dizer, ao mesmo tempo, ‘ego’ e ‘alento’. A maneira de usar a palavra é 
importante, e aprende-se prestando atencgdo ao seu uso na realidade de todos os 
dias e nao estudando os dicionarios. Diz-se com freqiiéncia que o nafs-i-ammara 
(Eu Dominante) deve ser sujeitado. Isso pode significar que certos anseios e 
atitudes fisicas e mentais tém de ser vistas como sao e tratadas de acordo. Nesse 
emprego, a palavra significa eu ou ego. Em outro emprego, significa 
simplesmente alento, como, por exemplo, no exercicio denominado habs-i-dam, 
que quer dizer ‘aprisionar o alento’; ¢€ feito sob a estrita supervisao de um guia, 
que dele se utiliza com um proposito especifico e limitado. 

A palavra bayat significa prestar juramento, fazer um pacto ou iniciar um 
empreendimento, e se refere 4 ocasiao em que o Aspirante coloca as maos entre 
as do guia espiritual para a promessa dupla. O primeiro, de sua parte, 
compromete-se a buscar o Caminho indicado pelo guia, ao passo que o segundo, 
da sua, se compromete a guiar o Aspirante pelo Caminho. Este € um momento 
especial, solene, significativo. HA uma interagao dupla, mutua no compromisso, 
que formaliza uma relacgao contratual. Nesse momento, pode-se permitir ao 
Aspirante que se denomine murid (discipulo), o dirigido. 

O termo muragiba abrange formas de concentragéo em que o discipulo 
forceja por remover da mente certos pensamentos e por concentrar-se em coisas 
que lhe tornarao possivel a iluminagao e constituirao uma base para a sua 
permanéncia. O termo também corresponde a estar sentado com a cabe¢a baixa 
e 0 queixo apoiado nos joelhos, que é a postura sufista correta. 

A palavra zikr (dhikr, em arabe) significa, literalmente, repeti¢ao ou 
recitativo. Comunica a a¢ao do discipulo quando este repete tantas vezes quantas 
tenham sido estipuladas o que lhe foi ordenado que repetisse. Chama-se 
também, em outro sentido, wird. 

O termo técnico fajalli, iluminador, e a palavra nur (luz; plural, anwar) 


estao ambos associados ao processo de ativagao levado a cabo no caminho que 


se dirige para a realidade independente através da forca contida no poder do 
amor. Nisto trabalhamos com os nomes formosos. Considera-se geralmente que 
eles sao em numero de noventa e nove, 0 que corresponde ao numero de contas 
do rosario sufista; em outro sentido, porém, so ilimitados. No ‘trabalho’ ativo 
eles se limitam, a principio, aos nomes ou conceitos necessarios para ajudar a 
ativar os 6rgaos especiais de percepcao e comunicacao. 

Nao ha sentido algum em ativar novos 6rgaos especiais de percep¢ao e 
comunicacgao, a menos que o individuo esteja, ao mesmo tempo, em condi¢des 
de compreender o que esta sendo comunicado, a quem e por qué. O 
aprimoramento da comunicagao por si mesma ha de limitar-se as esferas a que 
pertence — entre intelectuais que presumem ter qualquer coisa para comunicar. 
Quanto ao resto de nos outros, os métodos atuais sao adequados aos propésitos 
comuns. 

A palavra galb (coragao) pode ser considerada uma localizagao anat6émica 
do 6rgao que deve ser despertado. Sua posi¢ao encontra-se onde normalmente se 
determina a pulsacao do coracao fisico, no lado esquerdo do peito. A crenga e a 
acao sufistas consideram esse Orgdao a sede da principal perceptividade inicial 
interior envolvida na ‘busca’ ou ‘trabalho’. 

A iluminacao total deste e de outros 6rgaos precede 0 walayat-i-Kubra 
(santidade maior), que constitui a meta do sufi e corresponde, em outros 
sistemas, a iluminacéo. Nessa fase, existem poderes disponiveis, que, 
aparentemente, controlam os fendmenos naturais. Cumpre nao esquecer que os 
poderes milagrosos estao relacionados a uma esfera em que eles, coerentes e 
significativos, nado podem ser examinados do ponto de vista do sensacionalista. 

A unificagao que o sufi atinge recebeu 0 nome de fana (aniquila¢gao). Nao 
se permite a automortificagdo, e o cuidado fisico apropriado do corpo é 
essencial. 

Antes de poder executar os exercicios, 0 candidato ha de ter logrado o 


equilibrio maior ou o equilibrio menor. Esse equilibrio esta ligado ao fato de que 


a humanidade comum é incapaz, a nao ser por perfodos muito curtos, de 
qualquer espécie de concentragao. Em Fibi Ma Fibi, Rumi pde em destaque o 


fato, assunto de primeira importancia em qualquer situagdo de ensino: 


“Tuas mudangas de humor sao inumeraveis, e nao sao controladas por ti. Se 
conhecesses sua origem, serias capaz de domina-las. Se nao podes localizar tuas 


proprias mudang¢as, como localizaras o que te formou?’ 


Grande parte da poesia sufista refere-se, pondo de lado o seu contetido 
formal, a graus de integridade ou a capacidade de concentrar a mente e, afinal, 
encontrar o caminho para o lugar onde a verdade nao esta fragmentada. Quando 
Shabistari, no Jardim secreto, fala no revoluteio de uma centelha, que da a mera 
ilusdo de estar formando um circulo de luz, refere-se a uma experiéncia sufista, 


conhecida de todos os dervixes, de certa fase da ‘cole¢ao’. 


A crenga dos dervixes, tal como se afirma nas praticas das ordens 
trabalhadoras (a diferengca das ordens devocionais, especializadas na adoracao 
dos santos), é de que existe um estado especial que precisa ser ativado, um 
estado nao-emocional e tampouco intelectual, tal como se experimenta 
normalmente. As reiteradas referéncias ao refinamento, a purificagéo e a 
discriminagao relacionam-se a esse estado. O dervixe apura a consciéncia de 
modo que ela lhe permita perceber estados de espirito e condig6es de realidade 
apenas grosseiramente intuidas pela mente comum. Pode-se dizer que as pessoas 
s6 estao normalmente cOénscias do intelecto em termos de quantidade; de 
emocgao como quantidade. A qualidade, um aspecto mais sutil, conquanto 
essencial a perfeicao, é dificil de exercitar ou elidir e, portanto, abandonada pela 
maioria das pessoas, que se contenta com aproximag6des muito rudes de suas 
capacidades totais. 


E, naturalmente, a percep¢ao dessas infinitas sutilezas nao é dada ao 


individuo comum. Assim como a crianga tem de aprender a distinguir entre 
objetos grosseiros e finos, assim a percepcao humana nao regenerada tem de ser 
adestrada nesse sentido. 

O pleno dinamismo do 6rgao da evolucao s6 se tornara operativo quando 
for atingido algo semelhante ao alheamento. Isso s6 acontecera quando tiverem 
sido feitos alguns preparativos educacionais. Antes da fase do desenvolvimento 
consciente, diversas experiéncias indiscutiveis assinalam etapas de progresso, 
que dao ao individuo provas do seu adiantamento e forgas para continuar 
caminhando para a fase seguinte. E se ele nao receber tais iluminagdes na 
seqiiéncia correta, permanecera numa fase de consciéncia parcial ou de poder de 
concentragaéo ocasional. Um dos resultados menos desejaveis de um 
desenvolvimento fora de seqiiéncia dessa natureza é o candidato persistir na 
dependéncia do instrutor. 

Quando o que denominamos orgao de evolucao esta desenvolvido e 
trabalha, as fun¢des do instinto, da emogao e do intelecto se transmudam e 
passam a trabalhar num novo plano. Abre-se para o dervixe uma série de 
experiéncias novas e cada vez mais amplas. 

Véem-se agora possibilidades infinitas e mecanismos intricados em coisas 
que antes se diriam inertes ou de emprego limitado, Os dervixes dao por 
exemplo a referéncia a permissdo para ouvir musica. Diz o grande Shibli: 
“Ouvir musica deliberadamente parece, visto de fora, uma coisa destrutiva; 
interiormente é um aviso. Quando a pessoa conhece o sinal, pode ouvir porque, 
nesse caso, ouvira 0 aviso. A nao ser que tenha o sinal (o despertar do 6rgao da 
evolucao), ela esta se arriscando a uma possibilidade de perigo”. Aqui se faz 
referéncia a natureza sensual da musica, bem como ao seu mero valor emocional 
e ao seu limitado valor intelectual. Esses sao perigos, nao sO porque podem 
conduzir a sensualidade, mas também porque, ao desenvolver o gosto pelo 
prazer secundario (a musica pelo prazer que proporciona), esconde a verdadeira 


utilidade da musica, que é desenvolver a consciéncia. 


Eis af um sentido da mlsica nao somente desconhecido no Ocidente, mas 
também energicamente negado por muita gente no Oriente. Por causa das 
peculiaridades da musica, algumas ordens de dervixes, em especial a poderosa e 
altamente adaptavel ordem Naqshbandi, se recusam a emprega-la. 

Outra especializacao das escolas de dervixes é 0 verdadeiro valor da poesia 
empregada como exercicio mistico. Toda poesia tem diversas fungdes. De 
acordo com a sua “realidade’”’, assim sera ela significativa para o sufi. Todas as 
ordens consentem, por motivos teol6gicos, na audicgaéo de poesia, porque 
Maomé, o Profeta, a aprovava. Disse ele: “Algumas poesias sao a sabedoria”; e 
“A sabedoria é como a camela perdida do devoto. Onde quer que a encontre, ele 
ainda detém o maior direito sobre ela”. E chegou até a fazer uso de uns versos 
arabes para afirmar o tema sufista da realidade completa, que é Deus: “A 
afirmacao arabe mais certa esta nos versos de Labid, segundo os quais “Tudo é 
desnecessario, exceto Deus, porque os acontecimentos mudam’“. 

Quando lhe pediram que fizesse um comentario sobre a poesia, 0 Profeta 
replicou: “O que nela é bom é bom, e 0 que nela é mau é mau”. Esse € 0 ditado 
seguido pelos mestres sufistas em relagéo a permissibilidade de escutar, ler ou 
escrever poesia. 

De acordo, porém, com o grande mestre Hujwiri, a poesia precisa, em sua 
esséncia, ser real e veraz. Se houver nela irrealidade ou inverdade, contaminara 
com seus defeitos tanto 0 ouvinte como o leitor e o autor. 

A maneira como se ouve a poesia e a capacidade do ouvinte de beneficiar- 
se dela sao importantes para o sufismo. Os professores dervixes nao consentirao 
em que a verdadeira esséncia da poesia seja apreciada pelos que nao estao 
corretamente preparados para a sua plena compreensio, por mais que o 
individuo acredite estar extraindo toda a esséncia de um poema pelo simples fato 
de ouvi-lo. 

Hujwiri transmite o ditado das escolas de dervixes segundo o qual os que se 


comovem com a audic¢4éo de musica sensual sao os que a ouvem num sentido que 


nao é real. A verdadeira audicao, tanto da poesia quanto da musica, concorre 
para o desenvolvimento, e proporciona uma série de experiéncias mais variadas 
e valiosas do que as experiéncias sensuais ou extaticas. Isso, todavia, s6 pode ser 
enunciado no presente contexto como asser¢ao nao suscetivel de verifica¢gao fora 
de um circulo sufista. 

Para o sufi ha quatro viagens. A primeira é 0 alcangamento da condi¢ao 
conhecida como fana, que, as vezes, se traduz por “aniquilacao”. E a fase da 
unificagao da consciéncia, em que o sufi se harmoniza com a realidade objetiva. 
O proposito das ordens dos dervixes é justamente produzir essa condicgaéo. Ha 
trés fases depois desta. Niffari, grande mestre do século X, descreve as quatro 
viagens no seu Muwagif, escrito no Egito ha quase mil anos. 

Depois de haver alcangado a fase de fana, 0 sufi enceta a segunda viagem, 
em que se torna realmente 0 homem perfeito pela estabilizagao do seu 
conhecimento objetivo. Essa é a fase de baka, permanéncia. Ele nao é agora um 
“homem ébrio de Deus”, mas um professor com pleno direito. Confere-se-lhe o 
titulo de gutub, centro magnético, “ponto para o qual todos se voltam’’. 

Na terceira viagem, 0 mestre passa a ser um diretor espiritual para cada tipo 
de pessoa, de acordo com a individualidade dessa pessoa. A classe anterior de 
mestre (da segunda viagem) s6 é capaz de ensinar dentro de sua propria cultura 
imediata ou religiao local. A terceira espécie de professor pode parecer muitas 
coisas diferentes a homens diferentes. Opera em muitos niveis. Nao é “todas as 
coisas para todos os homens” como parte de uma politica deliberada. Pode, por 
outro lado, beneficiar todo mundo de acordo com a potencialidade de cada 
pessoa. O mestre da segunda viagem, ao contrario, s6 é capaz de trabalhar com 
individuos selecionados. 

Na quarta e ultima viagem, o homem perfeito guia os outros na transi¢ao 
do que geralmente se considera a morte fisica para uma etapa subseqiiente de 
desenvolvimento, invisivel 4 pessoa comum. Para o dervixe, por conseguinte, a 


aparente interrup¢ao que se verifica na morte fisica convencional nao existe. O 


que existe € uma comunicacao e um intercambio continuos entre ele e a forma 
de vida seguinte. 

Numa comunidade de dervixes, como na vida comum, as consecugées 
espirituais de um sufi individual podem nao ser evidentes sendo aos que estao 
em condigdes de perceber as emanacgdes de uma ordem mais alta, que 
caracterizam realmente o dervixe. 

E aessas fases que Ghazali alude em sua obra classica, 0 [hya. Ele aborda a 
descri¢ao delas do ponto de vista de sua importancia reciproca e de sua fungao 
para o mundo exterior. Existem, diz ele, quatro fases, que se podem comparar a 
uma noz. Escolheu-se a noz, a proposito, porque ela, na Pérsia, é chamada de 
“quatro sementes”, expressao que também se traduz por “quatro esséncias” ou 
“quatro cérebros”’. 

A noz tem uma casca dura, uma pele interna, um carocgo e 6leo. A casca, de 
sabor amargo, serve de cobertura durante um periodo de tempo. E jogada fora 
quando do seu interior se retira a semente. A pele vale mais do que a casca, mas, 
mesmo assim, nao pode se comparar 4 semente propriamente dita. A semente é 
oO importante para quem esta tentando extrair o dleo. Entretanto, até essa polpa 
interior contém matéria que se rejeita ao esmagar a semente na extracao do Oleo. 

Posto que o livro de Niffari seja muito conhecido e estudado pelos eruditos, 
a aplicacgao pratica do seu método e o verdadeiro emprego do termo técnico 
wagqfat, que ele usa, néo se podem captar com a simples leitura. Conquanto 
wagqfat esteja associado a pausa divina e ao exercicio do “Alto!”, que permitem 
ao homem traspassar 0 tempo e o espaco, é um fator altamente complexo, 
indicado apenas aproximadamente pela palavra usada. Tem também, por 
exemplo, a qualidade da luminosidade que elimina a escuridao causada pela 
multiplicidade. A multiplicidade € produto da aceitagaéo de fendmenos 
secundarios por fendmenos primarios, ou da diferenciagao por diferenca. Nas 
primeiras fases do adestramento do dervixe, o professor deixa claro, por meio de 


exemplos e exercicios, que, quando alguém, por exemplo, trabalha com o 


conceito de “fruta’”, nao deve se preocupar com a imensa variedade de frutas, 
mas sim com 0 conceito essencial. 

As escolas de dervixes, quer se situem em um mosteiro, quer se localizem 
num café da Europa Ocidental, sao essenciais ao sufismo porque é na situacao 
da escola que materiais como os de Niffari se estudam e experimentam, de 
acordo com as peculiaridades do estudante e com as necessidades do clima 
social em que ele opera. 

E por isso que o desenvolvimento sufista precisa deitar raizes de certo 
modo em varias sociedades. Nao pode ser importado. Tampouco os métodos de 
trabalho apropriados ao Egito do século X ou da India iogue operam 
eficazmente no Ocidente. Podem naturalizar-se, porém 4 sua maneira. A atracao 
pelo mistério e pelo colorido do Oriente obscureceu, durante séculos, para o 
espirito ocidental, o fato de que se visa ao desenvolvimento humano, e nao aos 


acessorios. 


Notas: 


( 1 ) Kashf el-Mahjub (A revelacdo do oculto). 


(2 ) John A. Subhan, Sufism, its saints and shrines, Lucknow, 1938, pag. 
130. 


(3 ) Ha mais de um século, John P. Brown publicou The dervishes or 
Oriental spiritualism (1867), que tem sido, desde entado, uma das pouquissimas 
fontes de elementos da atividade dos dervixes que se podem encontrar no 


Ocidente. 


25 - Aspirante ao saber 


“Receio que ndo alcances Meca, 
O Nomade! — Pois a estrada que estas 


seguindo conduz ao Turquestao.” 


Xeque Saadi, Jardim das rosas, 


“Sobre as maneiras dos dervixes”’ 


Eu estava sentado, um dia, no circulo de um mestre sufista no norte da 
India, quando se apresentou um jovem estrangeiro. Beijou a mio do xeque e 
comecgou a falar. Durante trés anos e meio, disse ele, estudara religiGes, 
misticismo e ocultismo em livros, na Alemanha, na Franga e na Gra-Bretanha. 
Mudara-se de uma sociedade para outra, 4 procura de alguma coisa que o 
conduzisse ao Caminho verdadeiro. A religido formal nao o atrafa. Reunindo 
todo o dinheiro em que lhe fora possivel p6r as maos, viajara para o Oriente e 
vagueara de Alexandria para o Cairo, de Damasco para Teera, através do 
Afeganistio, da India e do Paquistio. Estivera na Birmania e no Ceildo, assim 
como na Malaia. Em todos esses sitios conversara com mestres espirituais e 
religiosos, e fizera muitas anota¢6es. 

Nao havia dtivida de que cobrira imensa 4rea de terreno, tanto fisico como 
espiritual. Queria juntar-se aquele xeque porque desejava fazer algo pratico, 
concentrar-se em idéias, aprimorar-se. E exibia todos os sinais de estar mais do 
que preparado para submeter-se a disciplina de uma ordem de dervixes. 

Perguntou-lhe o xeque porque rejeitara todos os outros ensinamentos. As 
razOes eram varias, respondeu; diferentes em quase cada caso. — Diga-me 
algumas — pediu o professor. 

As grandes religides, disse ele, nao pareciam aprofundar-se o bastante. 
Concentravam-se em dogmas, que tinham de ser aceitos antes de qualquer outra 


coisa. O zen, tal e qual o conhecera no Ocidente, estava fora do contato com a 


realidade. A ioga exigia uma disciplina férrea se se quisesse que fosse “algo 
mais do que uma moda”. Os cultos centralizados na personalidade de um 
homem estribavam-se na concentragéo sobre esse homem. Nao conseguia 
aceitar O principio de que a cerimOnia, 0 simbolismo e o que chamava de 
simulacro das verdades espirituais tivesse alguma realidade verdadeira. 

Entre os sufis com os quais entrara em contato, tivera a impressao de que 
prevalecia um modelo semelhante. Alguns tinham um discipulado entusiasta, 
alguns utilizavam movimentos ritmicos, que mais pareciam a caricatura de 
alguma coisa. Outros ensinavam por meio de recitativos indistinguiveis de 
serm6es. Outros ainda se concentravam em temas teol6égicos. 

Estaria 0 xeque disposto a ajuda-lo? 

— Mais do que imagina — respondeu o xeque. — O homem esta em 
desenvolvimento, quer o saiba, quer nao. A vida é uma, una, se bem que em 
algumas formas pareca inerte. Enquanto vocé viver, estara aprendendo. Os que 
aprendem através de um esforco deliberado para aprender estao diminuindo o 
saber projetado sobre eles no estado normal. Homens incultos tém amitde certo 
grau de sabedoria porque permitem o acesso dos impactos da propria vida. 
Quando vocé anda pela rua e olha para as coisas ou para as pessoas, as 
impressOes que recebe o estao ensinando. Se fentar ativamente aprender com 
elas, aprendera certas coisas, mas coisas predeterminadas. Vocé olha para o 
rosto de um homem. No momento em que pode os olhos nele, acodem-lhe 
perguntas, que so respondidas por sua propria mente. E moreno, é louro? Que 
espécie de homem sera? Verifica-se também um intercambio constante entre a 
outra pessoa e vocé. 

“Esse intercambio é dominado pela sua subjetividade. Com isso quero dizer 
que vocé vé 0 que deseja ver, numa aco que se tornou automatica; vocé é como 
uma maquina, mas também é um homem, embora superficialmente treinado. 
Olha para uma casa. As caracteristicas gerais da casa estao divididas em 


elementos menores e avaliadas em seu cérebro. Mas nao objetivamente — 


apenas de acordo com suas experiéncias anteriores. Essas experiéncias no 
homem moderno incluem o que lhe disseram. Destarte, a casa sera grande ou 
pequena, mais bonita ou menos bonita; parecida com a sua ou diferente dela. 
Mais circunstanciadamente, tera um teto como qualquer outra, ou tera janelas 
inusitadas. A maquina gira em circulos, porque esta simplesmente acrescentando 
coisas ao seu conhecimento formal.” 

O recém-chegado parecia perplexo. 

— O que estou tentando transmitir — prosseguiu 0 xeque, inexoravel —, é 
que vocé avalia as coisas de acordo com idéias preconcebidas, o que é quase 
inevitavel para o homem intelectual. Chegou a concluséo de que nao lhe 
agradam simbolos em religiao. Muito bem, vocé procurara uma religido sem 
simbolismo. — Fez uma pausa. — Nao é isso 0 que quer dizer? 

— Quero dizer que 0 emprego do simbolismo por diversas corporagdes nao 
me parece genuino nem necessario — retrucou 0 jovem. 

— Isso significa que vocé reconheceria, se a encontrasse, uma forma 
correta de empregar os simbolos? — indagou o mestre. 

— O simbolismo e o ritual, para mim, nao sao fundamentais — volveu o 
aspirante a discipulo —, e so as coisas fundamentais que estou procurando. 

— E reconheceria uma coisa fundamental se chegasse a vé-la? 

— Creio que sim. 

— Entao as coisas que dizemos e fazemos lhe pareceriam meras quest6es 
de opiniao, ou tradigaéo, ou superficialidade; porque nos usamos simbolos. 
Outros usam canticos, movimentos, reflexao, e siléncio, concentragao e 
contemplacao; uma duzia de outras coisas. 

O xeque fez uma pausa. 

O visitante disse: 

— Acredita que a exclusividade do judaismo, os rituais do cristianismo, o 
jejum do islamismo, a cabega raspada do budismo, sao fundamentais? 


O nosso héspede estava abordando agora um _ tema _ intelectual 


caracteristico. 

— Consoante a maxima sufista, “o aparente é a ponte para o Real” — 
redargiiiu 0 xeque. — O que significa, no caso que estamos considerando, que 
todas essas coisas tém um significado. O significado pode ter-se perdido, a 
execuc¢ao talvez nao passe de simples arremedo, a representagdo sentimental ou 
incompreendida de um papel. Entretanto, corretamente usadas, elas estao 
relacionadas, num sentido de continuidade, com a verdadeira realidade. 

— Com que, entao, originalmente, todo ritual é significativo e tem um 
efeito necessario? 

— Essencialmente, todo ritual, simbolismo, etc., é o reflexo de uma 
verdade. Pode ter sido engenhado, adaptado, desviado para outros fins; mas 
representa uma verdade, a verdade interior do que nds denominamos o Caminho 
do sufi. 

— Mas os praticantes nao sabem 0 que significa? 

— Eles podem saber num sentido, num so nivel; um nivel suficientemente 
profundo para propagar o sistema, Mas quanto a alcangar a realidade e o 
autodesenvolvimento, o uso dessas técnicas nao vale nada. 

— Nesse caso — voltou 0 estudante —, como saberemos quem esta usando 
OS sinais exteriores da maneira correta, da maneira do desenvolvimento, e quem 
nao esta? Posso admitir que as indicag6es superficiais tém um valor potencial, 
visto que podem conduzir a alguma coisa diferente, e temos de principiar por 
algum lugar. Mas, quanto a mim, eu nao saberia lhe dizer que sistema eu 
gostaria de seguir. 

— Ha poucos instantes, vocé solicitava admissao ao nosso circulo — 
tornou o xeque —, e agora consegui deixalo tao confuso que se reconhece 
incapaz de julgar. Pois bem, essa é a esséncia do problema. Vocé ndo pode 
julgar. Nao pode usar os instrumentos de um carpinteiro para fazer um reldgio. 
Imp6s-se uma tarefa: encontrar a verdade espiritual. Procurou-a nas dire¢des 


erradas e interpretou-lhe as manifestagoes da maneira errada. Sera de se admirar 


que esteja nesse estado? Mas tal como é agora, ha outra alternativa para vocé. A 
concentragao excessiva sobre 0 tema, a ansiedade e a emocéo que o dominam, 
acabar-se-40 amontoando de tal maneira que o obrigarao a procurar um alivio. 
Entao, que acontecera? A emocao inundara o intelecto; e vocé odiara a religiao 
ou, Oo que é mais provavel, converter-se-4 a algum culto que assuma a 
responsabilidade. Vocé se tranqiiilizara com a nogao de haver encontrado 0 que 
procurava. 

— Nao ha outra alternativa, mesmo presumindo que eu aceite a sua cren¢a 
de que minha emogao podera inundar meu intelecto? O adestramento intelectual 
desaprova qualquer insinua¢cao de que ele nao é abrangente; nem de que pode ser 
inundado pela emocgao. — A leve aspereza do tom indicava que o pensador 
estava se afirmando. 

O xeque deu-se conta disso. 

— A alternativa, que vocé nao aceitara, é alhear-se. Veja bem, quando nos 
alheamos, nao o fazemos da maneira como vocé o faz. O intelecto 0 ensina a 
alhear a mente de alguma coisa e considera-la intelectualmente, O que temos de 
fazer é alhear-nos nao so do intelecto, mas também da emogao, Como vocé pode 
ser acessivel a alguma coisa se esta usando o intelecto para julga4-la? O seu 
problema é que vocé chama intelecto, na verdade, a uma série de idéias que 
alternadamente tomam posse da sua consciéncia. Nao consideramos o intelecto 
suficiente. Para nds, o intelecto é um complexo de atitudes mais ou menos 
compativeis que vocé decidiu considerar como coisa simples. De acordo com o 
pensamento sufista, existe um nivel abaixo desse, que é um nivel Unico, 
pequeno, porém vital. E 0 verdadeiro intelecto, o 6rgao da compreensao, que 
existe em todo ser humano. De tempos a tempos, na vida humana comum, ele 
irrompe e produz fendmenos estranhos, que nao podem ser explicados pelos 
métodos usuais, as vezes chamados fendmenos ocultos, as vezes havidos por 
uma transcendéncia da relagao do tempo ou do espaco. Esse é 0 elemento do ser 


humano responsavel por sua evolucao para uma forma mais elevada. 


— E devo aceita-lo em confianga? 

— N§ao, nao pode aceita-lo em confiang¢a, ainda que o queira. Se 0 aceitasse 
em confianga, logo o abandonaria. Ainda que estivesse intelectualmente 
convencido de que ele é necessério como hipotese, poderia perdé-lo. Nao, vocé 
precisa experimenta-lo. O que quer dizer, naturalmente, que tera de senti-lo de 
um modo como nao sente nada mais. Penetra em sua consciéncia como uma 
verdade, diferente, em qualidade, das coisas que esta acostumado a considerar 
verdades. Por sua prépria diferenga vocé conhece que ele pertence a area que 
nods denominamos “a outra”’. 

Para 0 nosso visitante isso foi dificil de engolir, de modo que ele voltou a 
sua maneira estabelecida de pensar. 

— Esta tentando produzir em mim a convicc¢ao de que existe alguma coisa 
mais profunda, e que eu a sinto? Porque, se nao estiver, nado vejo por que gastar 
tanto tempo numa discussao como esta. 

— Estou certo de que me achara muito rude — volveu 0 xeque amavel —, 
mas sou obrigado a dizer que as coisas nao sao como as vé. Pense bem, vocé 
chega aqui e se poe a falar. Eu lhe respondo. Em conseqiiéncia da nossa 
conversac¢ao e dos nossos pensamentos, muitas coisas acontecem. No que lhe diz 
respeito, tudo 0 que aconteceu foi que conversamos. Vocé pode sentir-se 
convencido, ou nao. Para nés, o significado de todo acontecimento é muito 
maior. Alguma coisa esta acontecendo em resultado dessa conversa. Esta 
acontecendo, como bem pode imaginar, nas mentes de todas as pessoas que 
estao aqui. Mas outra coisa também esta acontecendo — para vocé, para mim, 
para outros. Alguma coisa que vocé compreendera quando a compreender. 
Tome-a no nivel muito simples da causa e do efeito tal como é normalmente 
compreendida. Um homem entra numa loja e compra um pedago de sabao. Em 
virtude dessa compra, muitas coisas podem acontecer — o dono da loja ganha 
mais esse dinheiro, é possivel que encomende mais sabao, etc. As palavras 


pronunciadas no decurso da transagao tém um efeito, conforme o estado de 


espirito das duas partes. Quando o homem sai da loja, ha em sua vida um fator 
adicional, que nao existia antes — o sabao. Muitas coisas podem acontecer em 
resultado disso. Mas para as duas personagens principais, tudo o que realmente 
aconteceu foi o pedaco de sabao ter sido comprado e pago. Eles nao se dao conta 
das ramificacgoes do fato, que pouco lhes interessam. Somente quando acontecer 
alguma coisa digna de nota — do ponto de vista deles — é que tornarao a pensar 
nisso. Nesse caso, dirao: “Vejam sé, o homem que me comprou o sabao era um 
assassino”; ou talvez fosse um rei. Ou talvez tivesse efetuado 0 pagamento com 
uma moeda falsa. Toda agao, como toda palavra, tem um efeito e um lugar. Esta 
é a base do sistema sufista, que é um sistema sem sistema. E, como vocé deve 
ter lido em inimeras histérias, 0 sufi se move no meio do incrivel complexo de 
ages e acontecimentos num estado de consciéncia intima do significado deles. 

— Percebo 0 que quer dizer — acudiu o visitante —, mas nao posso 
experimenta-lo. Se for verdade, explicara grande numero de coisas. Alguns 
sucessos ocultos; experiéncias proféticas; o malogro de todos, com exce¢ao de 
pouquissimas pessoas, na resolu¢ao de enigmas da vida com a simples reflexao 
sobre eles. E poderia também significar que uma pessoa que tem consciéncia 
dos complexos desenvolvimentos registrados a sua volta pode harmonizar-se 
com eles num grau impossivel a outros. Mas, para tenta-lo, eu teria de deixar de 
lado todos os meus conhecimentos anteriores. E nao poderia fazer uma coisa 
dessas. 

O xeque nao queria uma vit6éria verbal e, por isso, nao desferiu 0 coup de 
grdce. 

— Meu amigo, certa vez um homem quebrou a perna. Foi-lhe preciso andar 
com a ajuda de muletas. Essas muletas lhe eram muito Uteis, nao s6 para 
caminhar, mas também para intmeros outros propésitos. Ele ensinou toda a 
familia a andar de muletas, que se tornaram parte de sua vida normal. Todo 
mundo ambicionava possuir muletas. Algumas eram feitas de marfim, outras 


enfeitadas de ouro. Fundaram- se escolas para exercitar as pessoas no uso das 


muletas, cadeiras de universidade passaram a versar os aspectos mais nobres 
dessa ciéncia. Mas umas poucas, pouquissimas, pessoas principiaram a andar 
sem muletas. Isso foi considerado escandaloso, absurdo. De mais a mais, havia 
tantas utilidades para as muletas! Algumas dessas pessoas recalcitraram e foram 
punidas. Elas tentavam demonstrar que as muletas podem ser usadas as vezes, 
quando necessario. Ou que muitos empregos das muletas podiam ser 
substituidos. Poucos as ouviram. Com inten¢ao de superar os preconceitos, as 
pessoas capazes de andar sem ajuda passaram a comportar-se de maneira 
totalmente diferente da sociedade estabelecida. Mesmo assim continuaram 
sendo em numero reduzido. 

“Quando se descobriu que, depois de usar muletas por tantas gerac6ées, 
pouca gente, na verdade, conseguia caminhar sem elas, a maioria “provou’ que 
elas eram necessarias. ‘Aqui’, disseram os defensores das muletas, ‘aqui esta um 
homem. Tentem fazé-lo andar sem muletas. Estéo vendo? Nao pode.’‘Mas nos 
estamos andando sem muletas’, intervieram os andantes comuns. ‘Isso nao é 
verdade; é apenas fantasia de vocés’, retorquiram os aleijados — porque, a esse 
tempo, estavam ficando cegos também; cegos porque nao podiam ver.” 

— A analogia nfo se ajusta perfeitamente — disse 0 jovem. 

— E alguma analogia se ajusta perfeitamente? — perguntou 0 xeque. — 
Nao vé que se eu pudesse explicar tudo com facilidade e de maneira completa, 
por meio de uma hist6ria singela, esta conversa nao seria necessaria? S6 as 
verdades parciais se expressarr exatamente por analogias. Por exemplo, posso 
dar-lhe um modelo perfeito de um disco circular, e vocé podera fazer drie 
milhares de cdpias, cada uma das quais podera ser a duplicata das outras. Mas 
todos sabemos que um circulo é apenas relativamente circular. Aumentem-se- 
Ihe as dimensOes proporcionalmente varias centenas de vezes, e ver-se-4 que ele 
deixa de ser um circulo verdadeiro. 

— Esse é um fato da ciéncia fisica; sei que todas as leis cientificas sao 


apenas relativamente verdadeiras. A propria ciéncia 0 admite. 


— E, no entanto, vocé procura a verdade completa utilizando métodos 
relativos? 

— Com efeito, e o senhor faz 0 mesmo, pois disse que os simbolos e 
quejandos sao “pontes para o real”, conquanto sejam incompletos. 

— A diferenga esta em que vocé escolheu um tnico método de enfocar a 
verdade. Isso nao basta. Fazemos uso de muitos métodos diferentes e 
reconhecemos que ha uma verdade que é percebida por um 6rgao interno. Vocé 
esta tentando ferver agua, e nao sabe fazé-lo. Nés fervemos Agua reunindo certos 
elementos — 0 fogo, 0 recipiente, a Agua. 

— Mas, ec 0 meu intelecto? 

— Tera de encontrar sua perspectiva correta, seu prdéprio nivel, quando for 
suprida a atual falta de equilibrio da personalidade. 

Quando o visitante saiu, alguém perguntou ao sabio: 

— Quer comentar a entrevista? 

— Se eu a comentasse — redargiiiu ele — ela perderia a sua perfeicao. 

Todos tinhamos aprendido, cada qual segundo o seu status. 

A doutrina sufista do equilibrio entre extremos tem diversos significados. 
Quando se aplica ao discente, a capacidade de aprender com outra pessoa, 
significa que o individuo precisa livrar-se do pensamento incorreto antes de 
poder comegar a aprender. O nosso candidato ocidental a discipulo tem de 
aprender que nao pode trazer suas suposi¢6es acerca da propria capacidade de 
aprender a um campo em que nao sabe, de fato, o que esta tentando aprender. S6 
sabe realmente que esta insatisfeito. O resto é a sua prépria colecao de idéias 
sobre a causa possivel da insatisfacao, e uma tentativa para encontrar a cura da 
doenga que diagnosticou sem primeiro perguntar a si mesmo se era capaz de 
diagnosticar. 

Escolhemos um incidente real que envolveu um ocidental; mas essa 
maneira de pensar nao se limita ao Ocidente. De maneira semelhante, 0 extremo 


oposto — 0 homem que quer submeter-se completamente 4 vontade do mestre 


—, 0 qual, segundo se afirma, caracteriza a mentalidade oriental, é quase indtil. 
O aspirante precisa, primeiro, adquirir alguma medida de equilibrio entre os dois 
extremos antes de poder dizer que possui a capacidade de aprender. 

Ambos os tipos chegam a conhecer sua capacidade de aprender 
principalmente através da observacao do mestre sufista e da sua maneira de 
proceder. Como 0 exemplo humano, seus atos e ditos sao a ponte entre a relativa 
incapacidade do aluno e a posi¢ao de ser um sufi. Menos de uma pessoa em cem 
tera normalmente alguma concepc¢ao de qualquer um desses dois requisitos. Se o 
estudante, mediante cuidadoso exame da literatura sufista, tiver um vislumbre do 
principio em que se fundamenta o aprendizado, tera sido mais do que bem- 
afortunado. 

Podera encontra-lo em material sufista, contanto que esteja preparado para 
1é-lo e relé-lo, para disciplinar-se a fim de evitar as associagOes automaticas que 
classificam ou rotulam para ele (e para todos os outros) 0 pensamento sufista, 
Falando de um modo geral, é mais provavel que se sinta temporariamente 
atraido para alguma escola mais plausivel, que estabele¢a principios inflexiveis 


nos quais possa arrimar-se. 


26 - O credo do amor 


“Um dirigiu-se a porta da Amada e bateu. 

Uma voz perguntou: ‘Quem esta ai?’ 

Ele respondeu: ‘Sou Eu’. 

Disse a voz: ‘Nao ha lugar para Mim e para Ti’. 
Fechou-se a porta. 

Apos um ano de soliddo e privacées, ele voltou e bateu. 


Uma voz vinda de dentro perguntou. ’ ‘Quem esta ai?’ 


O homem disse: ‘Es Tu’. 


A porta abriu-se para ele,’ 


Jalaluddin Rumi 


O sufismo foi muitas vezes chamado o credo do amor. Todos os sufis, apesar 
da aparéncia externa de suas escolas, fizeram desse tema uma questao de 
interesse essencial. A analogia do amor humano como reflexo da verdade real, 
tanta vez expressa na poesia sufista, tem sido amitde interpretada literalmente 
por outros que nao os sufis. Quando Rumi diz: “Onde quer que estejas, seja qual 
for a tua condi¢ao, tenta sempre ser amante”’, nao fala do amor como fim em si 
mesmo; nem do amor humano como a Ultima possibilidade no potencial do ser 
humano. 

A deterioragao do ideal de amor sufista no Ocidente iniciou-se logo apés a 
perda da compreensao lingiifstica dos agrupamentos de palavras adotados pelos 
mestres sufistas para comunicar o fato de que a sua idéia de amor era muito mais 
que uma fantasia idilica. Espalhando-se da Espanha e do sul da Frang¢a para a 
Europa ocidental, sofrendo uma mudang¢a de linguagem que o despojou do seu 
contetido efetivo, o credo do amor perdeu muitas caracteristicas essenciais. A 
fim de recapturar, para um publico ocidental, a natureza abrangente dessa 
especializac¢ao sufista, temos de analisar o desenvolvimento dos trovadores. 

Um aspecto da poesia de amor nascida na Espanha sarracena, o da exaltacao 
da mulher, foi rapidamente desviado pela Igreja, como o notaram historiadores, 
para a idealizacéo da Virgem Maria. Percebe-se tal desenvolvimento na colecao 
de poemas feita por Afonso, o Sabio, a partir de fontes sarracenas. Uma 
autoridade no assunto perpetua esse momento quando se refere as Cantigas de 
Santa Maria: “O tema — a exaltagao da Virgem Maria — é€ um 
desenvolvimento légico da idealizagao, pelo trovador, da dama do castelo; ao 
passo que os poemas dos trovadores. . . estao, na matéria, na forma e no estilo, 


intimamente ligados ao idealismo arabe e a poesia arabe escrita na Espanha’( | 


O professor Hitti e outros acham-se plenamente convencidos das origens 
arabes dos trovadores: “Os trovadores. . . assemelhavam-se aos cantores arabes 
nao somente na maneira de pensar e no carater, mas também nas proprias formas 
de sua arte. Certos titulos que esses cantores provencais deram as suas cangdes 
nao passam de traducgoes de titulos arabes’ 2 ). 

A derivacao do vocabulo “trovador” da palavra romanica que significa 
“encontrar” é secundaria. Eles eram “encontradores” no sentido de ser essa a 
naturalizagao mais préxima aplicavel ao termo original, que, além de ser uma 
palavra arabe, é um jogo de duas palavras. A primeira, RBB (viola), foi usada 
pelos menestréis sufistas e aplicada, tanto por Khayyam quanto por Rumi, a si 
mesmos, como assinalou o professor Nicholson( 3 ). A segunda é a raiz TRB. 
Ha um terceiro som associado, RB — que, transformado em RaBBat, significa 
literalmente ‘“dama, senhora, idolo feminino”’. 

Como tivemos ocasiao de mostrar muitas vezes neste livro, os nomes 
sufistas de grupos especialistas foram invariavelmente escolhidos com o maior 
cuidado possivel e consideragaéo pelas sutilezas poéticas da situacgao. Nao 
devemos esquecer que o elemento “ador’” da palavra nao passa de um sufixo 
espanhol, e nao faz parte do conceito original. 

Seguindo no dicionario as derivag6es das raizes RB e TRB, quando se usam 
para descrever as atividades de um grupo de pessoas, encontramos dez palavras 


derivadas principais: 


1. TaraBaB = perfumar, criar uma crianga. 

2. RaBBa = coligir, governar as pessoas, ter autoridade sobre. 
3. TaRaBBaB = reivindicar a superioridade. 

4. RaBB = 0 Senhor, Deus, Mestre. 

5. RaBBat = dama, senhora, idolo feminino. 


6. RiBaB = aliancga, amigos, dizimos. 


7. MaRaB = coletor, morada, lugar de encontro. 

8. MaRaBBaB = preservar, confec¢ao. 

9. MuTriB = musico, expoente, sufista, professor, guia ( 4 ). 

10. RaBaB = viola, adjetivo para designar o cantor sufista, usado por Rumi, 


Khayyam, etc. 


Visto a luz do uso sufista, portanto, nao estamos lidando com um fendmeno 
de menestrelismo drabe, mas com os esforgos de um grupo de professores 
sufistas, em que o tema do amor era parte de um todo. A idealizagao da mulher 
ou a execucao da viola sao aspectos insignificantes, porém parciais, do todo. 

Os ensinamentos das escolas sufistas contém todos os elementos coligidos 
em nome do trovador. Os sufis se reinem num lugar de encontro. Alguns vivem 
em conventos (RaBaT), ainda comemorados em lugares espanhdéis como os 
atuais Arrdbida, Rdbida, Rdpita, Rabeda. Chamam-se a si mesmos, e sao 
chamados, “‘amantes” e “amos”. Apesar de amos, sao também, como enfatizam 
com freqiiéncia, “escravos do amor”. Tocam a viola e usam uma senha que 
contém as duas palavras aliteradas “confeccao” e “amada’’, a fim de sublinhar e 
comemorar o fato de ter o nome do grupo diversas acepcées distintas e, nao 
obstante, relacionadas entre si. A frase poderia traduzir-se livremente por “seja 
um anjo (RB) e passe-me a geléia (RB)”. Referem-se 4 divindade como fémea, 
idolo, amante. Ibn El-Arabi (0 “mestre maior” dos sufis), 0 espanhol, usou tanto 
esse tipo de imagens que foi acusado de blasfémia. 

Os trovadores sAo uma derivagaéo de um movimento sufista originalmente 
agrupado em torno de seu nome, que persistiu ligado a eles quando muitas de 
suas facetas ja tinham sido esquecidas. Os arabes governaram a Espanha desde 
os albores do século VIII, e j4 no século IX se observou o florescimento das 
escolas sufistas. Os primeiros poetas provengais escrevem no fim do século XI. 
Por mais diluida que se tornasse como forma da corrente sufista, a 


correspondéncia entre 0 sentimento trovadoresco e o material sufista original foi 


notada até por pessoas que nao tinham nenhum conhecimento especializado do 
contato interior. Emerson equipara o grande poeta sufista do amor, Hafiz, aos 
trovadores, e lhes atribui a verdadeira esséncia da poesia: “Leiam Hafiz e os 
trouveres: livros que todos os génios apreciam como matéria-prima e como 
antidoto contra a verborragia e a falsa poesia”. 

Robert Graves comentou em The White Goddess (“a Deusa Branca’) que 
havia nos trovadores algo mais profundo do que a aparéncia superficial. 
Escrevendo numa época em que ainda nao estudara o sufismo, ele compreendeu 
que existira na poesia um processo que lhe alterara o sentido e a direcao 


originais: 


“A fantasia desempenhou um papel insignificante no desenvolvimento dos 
mitos gregos, latinos e palestinos, ou nos mitos celtas, até que os trouvéres 
franco-normandos os transformaram em irresponsaveis romances de cavalaria. 
Sao todos graves relatos de antigos costumes ou eventos religiosos, e 
suficientemente confidveis como histéria depois que se lhes compreende a 
linguagem e se fazem os descontos necessarios dos erros de transcrigao, mal- 
entendidos ou rituais obsoletos, e das mudangas deliberadas introduzidas por 


razOes morais ou politicas”( 5 ). 


No intuito de orientar-nos, saborear a atmosfera daqueles dias em que o 
pensamento sufista proporcionava, através da poesia e da musica, um fermento 
para 0 pensamento ocidental, que ainda subsiste entre nds, podemos voltar-nos 
para Michelet, o medievalista francés( 6 ): 

“A obscuridade do cristianismo escolastico esta sendo substituida pela luz e 
pelo calor da vida sarracena, em que pese o eclipse de seu poder militar’, diz 
ele. O quadro que ele nos traga mostra com extrema clareza o efeito do 
pensamento sufista, nao “arabe”. E possivel que essa passagem tenha sido 


escrita com essa finalidade. Sua propria existéncia acentua o sentido intuitivo de 


Michelet de um processo fundamental, exatamente como Emerson e Graves, os 
poetas, sentem o impulso sufista em Hafiz e nos trovadores. 

Conta-nos ele, por exemplo, que Dante e Sao Tomas de Aquino véem 
Satands de duas maneiras — a maneira crista, como “grotesco e de mente 
vulgar. . . tal e qual era nos primeiros dias, quando Jesus ainda podia ordenar-lhe 
que entrasse na vara de porcos”. E a outra (a maneira sufista) como 
“raciocinador sutil, tedlogo escolastico, jurista manipulador de frases”. Os sufis 
insistem nesta Ultima: “Procurem o verdadeiro Satanas no sofista escolastico ou 
no doutor minucioso — porque € 0 oposto da verdade”’. 

A segunda tendéncia enfatizada por Michelet como legado do islamismo ao 
Ocidente — uma nova compreensaéo do amor, da maternidade, da arte, da cor, 
do estro — esta vigorosamente marcada nas idéias e atividades dos sufis, nao 
nos austeros escolasticos da Espanha muculmana que, em 1106-43, queimaram 


em publico os livros de Ghazali, um dos sufis mais ilustres: 


“Da Asia, que os homens acreditaram haver abolido, surge nova aurora de 
esplendor incomparavel, cujos raios chegam longe, muito longe, até 
atravessarem as névoas pesadas do Ocidente. Aqui esta um mundo de natureza e 
arte a que a ignorancia crassa chamou maldito, mas que agora sai a campo para 
derrotar seus vencedores numa guerra pacifica de amor e encanto maternal. 
Todos os homens cedem ao seu fascinio; todos estao fascinados e nao querem 
saber de nada que nao venha da Asia. O Oriente faz chover sua riqueza sobre 
nos; os tecidos e os xales, os tapetes de incrivel suavidade e as cores habilmente 
fundidas de seus teares, 0 aco temperado e cintilante de suas laminas 
damasquinas, nos convencem do nosso proprio barbarismo. . . Havera algum ser 
de sanidade suficientemente forte, onde a sanidade é tao rara, que receba tudo 
isso sem vertigem, sem ebriedade?... 

Havera um cérebro que, nao estando ainda petrificado, cristalizado pelos 


dogmas estéreis de Tomas de Aquino, esteja livre para receber a vida, e a 


robusta seiva da vida? Trés magos empreendem a tarefa (Alberto, 0 Grande, 
Roger Bacon, Arnold de Vallaneuve) e pelo inato vigor da mente abrem 
caminho para o manancial da natureza; mas por mais ousado e intrépido que 
seja, O seu génio nao tem, nao pode ter, a adaptabilidade, o poder do espirito 


popular’. 


A corrente sufista estava parcialmente represada. O Ocidente aceitou as 
bases de muito fausto, poesia de amor e prazer de viver. Certos elementos, 
necessarios ao conjunto e impossiveis sem um modelo humano do caminho 
sufista, permaneceram quase desconhecidos. O guia sufista, na forma distorcida 
de uma figura misteriosa, quase ocultista, deixava-se ficar em lugares estranhos. 
Em geral, era alguém de quem se ouvia falar mas com quem n4o se encontrava. 

Séculos depois, voltando os olhos para as fontes do culto do amor que 
modelara sua propria heranga ocidental, nada menos que uma personagem como 


o professor Nicholson, 0 grande erudito, comp6s versos sufistas: 


“O Amor, s6 o Amor pode matar o que parecia morto, 
A serpente enregelada da paixao. S6 0 Amor, 
Alimentado por preces lacrimosas e pela ansia fera, 


Revela um conhecimento que as escolas jamais possuiram” ( 7 ). 


Tal era a vitalidade do tema sufista interior dessa poesia que assentou as 
bases de grande parte da literatura ocidental subseqiiente. Como diz um escritor: 
“Sem os cantores provengais e os trovadores, haveria muito pouco em nossa 
musica contemporanea digno desse nome. E verdade que poderiamos ter tido 
endechas e can¢6es populares, mas o estranho e insistente chamado para alguma 
coisa mais, alguma coisa que nos espera, alguma coisa que, como seres 
humanos, temos de realizar, estaria provavelmente ausente da poesia e da 


musica” ( 8 ). 


A transmissao sufista, ainda que de forma atenuada, precisa ser considerada 
um ingrediente basico da vida moderna. Isso nao quer dizer que suas metas 
sejam hoje compreendidas, porque a tradicao, tal como se conhece no Ocidente, 
é necessariamente incompleta. No entender da maior autoridade sobre os arabes, 
o professor Philip Hitti, essa transmissao provengal e trovadoresca marca uma 


nova civilizagao no Ocidente: 


“No sul da Franca os primeiros poetas provengais aparecem, em pleno 
desenvolvimento, 14 pelo fim do século XI, com um amor palpitante expresso 
numa riqueza de imagens fantasticas. Os trovadores (TaRaB: misica, canto), 
que floresceram no século XII, imitaram seus contemporaneos sulinos, os 
cantores zajal. Seguindo o precedente arabe, 0 culto da dama surge de repente 
no sudoeste da Europa. A Chanson de Roland, 0 mais nobre monumento da 
antiga literatura européia, cujo aparecimento antes de 1080 assinala o inicio de 
uma nova civilizag¢aéo — a da Europa Ocidental — exatamente como os poemas 
homéricos assinalam o inicio da Grécia hist6rica, deve sua existéncia a um 


contato militar com a Espanha muculmana’( 9 ). 


A musica européia, tal como a conhecemos hoje, foi transformada por esse 
desenvolvimento a partir de fontes sufistas( 10 ). 

A associacgao entre 0 amor e a poesia, entre 0 poeta e 0 musico, e entre estes 
e€ O mago no sentido mais amplo da palavra, impregna o sufismo, como 
impregna a tradi¢ao ocidental que é, sem dtivida, contatada e reforcgada pelo 
primeiro, como se as correntes gémeas do ensino antigo se mesclassem nessa 
dimensao, muito distante do intelecto frio e racionalista. No sufismo, todavia, o 
objetivo do poeta-amante-magico nao é tao-somente ser absorvido pelo 
esplendor da verdade que ele aprende. Transformado por ela, ele tem, como 
conseqiiéncia dessa absorcao, uma fun¢ao social — injetar na corrente da vida a 


diregéo de que a humanidade precisa a fim de realizar-se. Tal €é 0 papel da 


experiéncia do “jardim secreto”, além da qual vem a compreensao da missao do 
poeta. Florence Lederer capta com vigor esse sentido ao comentar o maravilhoso 
poema de Shabistari, O jardim secreto: “Mas 0 homem nao deve descansar 
nessa unido divina. Deve retornar a este mundo de irrealidade e, na jornada de 
regresso, obedecer as leis e credos comuns do homem’’( 11 ). 

Anwari, como os poetas-magos ocidentais de antanho, destaca a fusao do 


poeta e do amante: 


“Se ser amante € ser poeta, sou poeta; 

Se ser poeta é ser mago, sou mago; 

Se ser mago é ser vilipendiado, posso ser vilipendiado; 

Se ser vilipendiado é ser detestado pelos homens do mundo, folgo em sé-lo; 

Ser detestado pelos homens do mundo é ser, quase sempre, amante da 
verdadeira realidade. 


1»? 


Afirmo que sou Amante 


Diz um poeta sufista do século XVII, em sua obra intitulada A chave dos 


afeganes: 


“A seta precisa de um arqueiro, e a poesia, de um mago. Ele deve ter sempre 
em mente as escalas do metro, rejeitando o longo e o curto. A Verdade, sua 
amada, montada num corcel negro, usa o véu da alegoria. Por debaixo dos seus 
cilios partem cem olhares infaliveis. O poeta decorara seus dedos com jdias de 
multiplos matizes, adornd-la-4 com o perfume e fragrancia da metafora de 
acafrao. A aliteragao soara como as campanulas dos pés; repousar-lhe-4 no colo 
o mistério dos versos ocultos. A par com os segredos de significado interior, os 


olhos escondedores farao de seu corpo uma perfei¢ao de mistério” ( 12 ). 


Que foi exatamente o que se perdeu na transi¢ao do tema do amor do Oriente 


para o Ocidente? Antes de tudo, 0 conhecimento, que s6 pode ser ensinado pela 
associacao humana, da importancia mais ampla do amor, e onde se liga a outros 
elementos da vida. O individuo que simplesmente equipara 0 amor a divindade é 
um barbaro, do ponto de vista da pessoa que encontrou a conexao com a razao 
da vida. Em segundo lugar, as sutilezas, a profundidade dentro da profundidade, 
contidas nas obras de arte produzidas pelos Adeptos sufistas. O barbaro toma o 
que pode do alimento que vé ou manipula. O dalténico vé todas as cores em tons 
de branco, cinza e preto. Isso talvez satisfaga a seus desejos, mas, de acordo com 
o sufi, nado bastard a suas necessidades. A complexidade de grande parte da arte 
oriental e de outras artes nao é apenas uma demonstra¢ao de versatilidade ou 
habilidade. E uma analogia das infinitas sucess6es de significados que podem 
ser transmitidos por uma coisa sO. De mais a mais, os que vislumbraram as 
experiéncias sufistas compreendem que os multiplos sentidos contidos numa 
obra de arte como essa ali estao, no que concerne ao ser humano, para conduzi- 
lo a verdadeira percepcao da natureza da realidade interior. E a percepcao dessa 
realidade interior que lhe permite avangar para a evolucdo maior que é o destino 
do homem. 

Muitas pessoas nao verao numa série de caixas chinesas, uma dentro da 
outra, mais que uma excelente consecucgao artistica ou artesanal. Tendo 
encontrado a chave da “‘sucessao eterna’”’, o sufi compreendera que esse produto 
é uma analogia, e nao apenas alguma coisa destinada a intrigar ou deleitar o 
barbaro. Para o sufi, o mesmo acontece com todo tema do amor. Com a analogia 
do amor, e 0 uso literario que faz dela, ele pode ajudar a estender uma ponte que 
conduza 4 compreensao dos que estao numa etapa mais atrasada do Caminho. 

O amor é um denominador comum da humanidade. Tendo-lhe penetrado os 
segredos até saborear 0 gosto da verdadeira realidade que oculta, retorna ao 
mundo a fim de comunicar algo das fases do caminho. Os que permanecem 
embriagados a beira da estrada nao lhe interessam. Os que desejam seguir 


adiante precisam estuda-los, a ele e as suas obras. 


Notas: 
(1) J. B. Trend, The legacy of Islam, Oxford, 1931, pag. 31. 
(2) P. Hitti, History of the Arabs, Nova York, 1951, pag. 600. 


(3) R. A. Nicholson, Selections from the Diwan-i-Shams-i-Tabriz, pdgs. 
XXXVI e seguintes. 


(4 ) Professor Edward Palmer, Oriental mysticisrn, pdg. 80. 
(5 ) Edicdo Faber and Faber, Londres, 1961, pdg. 13. 


( 6 ) Jules Michelet, Satanism and witchcraft, (traducdo inglesa de A. 
R.Allinson), Londres, 1960, pags. 71-73. 


(7) R.A. Nicholson, Rumi, poet and mystic, Londres, 1956. 
(8 ) G. Butler, The leadership of the strange cult of love, Bristol, pag. 17. 
(9) P.K. Hitti, History of the Arabs, edicdo de 1951, pag. 562. 


( 10 ) Ibid. “Adelard de Bath, que estudou musica em Paris, foi 
provavelmente o tradutor do tratado matemdtico de al-Khwarizini Liber 
Ysagogarum alchorism. Foi ele, portanto, um dos primeiros a introduzir a 
musica Grabe no mundo latino. . . E significativo que, nesse mesmo periodo, 
apareca um novo principio na misica cristad européia, o principio de que as 


notas tém entre si um exato valor de tempo. .. O termo Ochetus (modo ritmico) 


talvez seja uma transformagado de iga’at (plural de iga) arabe. E possivel que a 
musica mensurada tenha sido a maior contribuicdo dos arabes feita nesse ramo 


J 


do saber, mas decerto nao foi a unica.’ 


(11 ) F. Lederer, The secret garden, Londres, 1920. 


( 12 ) Traduzido por T. C. Plowden. 


27 - Milagres e magia 


“O ritual de quem viu o Xa (a Verdade) 
esta acima da célera e da bondade, 

da infidelidade e da religidao. 
Mathnawi, IV 


Um escritor chamado Abdul-Hadi escreveu, ha seis séculos, que o pai lhe 
dissera um dia: “Vocé nasceu gracas a uma oracao do grande Bahaudin 
Nagqshband, de Bucara, cujos milagres sao inumeraveis”. Em decorréncia dessa 
declaragado, ele sentiu um desejo tao grande de ver o mestre sufista que, na 
medida em que lhe foi possivel afastar-se dos seus negécios, viajou da Siria para 
a Asia Central. Encontrou Bahaudin (falecido em 1389), chefe da ordem 
Naqshbandi, sentado entre os discipulos, e confessou-lhe que fora procura-lo 
porque estava curioso acerca dos seus milagres. 

Disse Bahaudin: 

— Ha um alimento que nao é o alimento comum. E o alimento das 


impressOes (nagsh-ha), que penetram no homem incessantemente, vindas de 


muitas diregdes do seu meio ambiente. Somente os eleitos sabem o que sAo tais 
impressOes e podem dirigi-las. Esta compreendendo? 

Abdul-Hadi nao percebeu a conex4o e, por isso mesmo, permaneceu calado. 

— O significado disso é um dos segredos dos sufis. O mestre faz o alimento, 
que € um nutrimento “diferente”, coloca-o 4 disposi¢ao do aspirante, e favorece 
desse modo seu desenvolvimento. E algo que esta mais além das leis dos 
sucessos compreensiveis. Agora, passemos ao que vocé denomina milagres. 
Todas as pessoas aqui presentes ja viram milagres. O importante é a funcao 
deles. Os milagres podem destinar-se a fornecer parte do alimento extra, e agir 
sobre a mente e até sobre 0 corpo de certa maneira. Quando isso acontece, a 
experiéncia do milagre desempenhara sua fun¢do devida e apropriada sobre a 
mente. Se o milagre agir tao-s6 sobre a imaginacao, ou sobre a mente grosseira, 
estimulara a credulidade indiscriminativa, ou a excitagao emocional, ou o anseio 
de novos milagres, ou o desejo de compreender milagres, ou um apego unilateral 
a pessoa aparentemente responsavel pelo milagre, ou até o medo dela. 

Isso, prosseguiu, fez do milagre algo que nao se pode explicar 
satisfatoriamente, por causa dos muitos modos diferentes de pensar que suscita, 
diferentes em cada mente, e das muitas cadeias de efeitos que causa, diferentes 
em cada pessoa. 

Nao ha ninguém, com exce¢ao do sufi maduro, capaz de reconhecer a 
verdadeira interpretagao do milagre, do milagre inexplicavel e, com muito maior 
razao, do milagre que acontece, mas que nao é palpavel. Ha milagres em 
continua operagao, que a humanidade nao percebe por meio dos sentidos, 
porque nao 4o dramaticos. Exemplo deles € 0 processo por cujo intermédio, ao 
arrepio de todas as probabilidades, um homem pode ganhar ou perder coisas 
morais ou materiais em freqiiente sucessao. Estas, por vezes, se chamam 
coincidéncias. Todos os milagres, com efeito, so coincidéncias — uma série de 
coisas que acontecem numa determinada relagdo umas com as outras. 


— Os milagres — disse Naqshband — tém uma fungAo, e essa fun¢ao opera, 


sejam eles compreendidos ou nao. Tém uma fun¢ao verdadeira [objetiva]. Dai 
que produzam confusdéo em certas pessoas, ceticismo em outras, em outras 
medo, em outras excitagdo, e assim por diante. Constitui fungao do milagre 
provocar reagdes e ministrar nutricao; nutrigao, nesse caso, que varia com a 
personalidade sobre a qual atua. Em todos os casos, o milagre é um instrumento, 
ao mesmo tempo, de influéncia e avaliagdo das pessoas as quais se aplica. 

Destarte, consoante os sufis, todos os milagres exercem uma acao multifaria 
tal sobre a humanidade que nao podem ser (a) levados a cabo senao quando 
necessarios, e geralmente ocorrem como acontecimentos casuais; (b) 
diagnosticados nem definidos, 4 conta da complexidade da sua natureza. A 
natureza do milagre nao pode ser destacada do seu efeito, porque ela nao teria 
importancia alguma se nao estivesse envolvido um ser humano. 

Exemplo tipico de milagre atribuido ao que se poderia chamar requisito a 
curto prazo encontra-se numa vasta colecao de materiais referentes a Abdul- 
Qadir de Jilan, fundador da ordem Qadiri dos sufis. 

Lé-se no depoimento do xeque Umru Osman Sairifini e do Xeque Abdul- 
Haq Harini: 

“No terceiro dia do més de Safar, no ano 535 da Fuga, estavamos em 
presenca de nosso Mestre [Sayed AbdulQadir] em sua escola. Ele levantou-se, 
calcou sandalias de madeira e fez uma ablucao. Em seguida, recitou duas 
oracoes e soltou um grito forte, atirando uma sandalia em pleno ar, onde ela deu 
a impressdo de haver desaparecido. Com outra exclamacao, o Mestre atirou ao 
ar a segunda sandalia, que também sumiu da nossa vista. Nenhuma das pessoas 
que se achavam presentes se atreveu a interroga-lo a respeito do que acontecera. 

Trinta dias apos o incidente, chegou a Bagda uma caravana procedente do 
leste, cujos membros declararam haver trazido presentes para o Mestre. 
Consultamo-lo, e ele nos autorizou a receber os presentes. Os membros da 
caravana deram-nos algumas sedas e outros tecidos, além de um par de 


sandalias, as mesmas que o Mestre arrojara de si. E relataram o seguinte: 


‘No terceiro dia do més de Safar, um domingo, estavamos na estrada com a 
nossa caravana quando fomos, de repente, atacados por um bando de drabes, 
capitaneado por dois chefes. Os salteadores mataram alguns dos nossos e 
saquearam a caravana. Imediatamente depois se enfiaram numa floresta vizinha, 
com a inten¢ao de fazer a partilha do saque. N6s, os sobreviventes, nos reunimos 
na orla da floresta. Ocorreu-nos que poderiamos invocar a ajuda do Sayed em 
nossa desgraca, pois nao tinhamos recursos nem meios que nos permitissem 
seguir viagem. Resolvemos oferecer-lhe presentes em penhor de agradecimento 
se, pelo menos, cheg4ssemos sdos e salvos a Bagdaé — o que, em face da 
situagao, parecia pouquissimo provavel. 

‘Assim que tomamos essa decisio, sentimo-nos alarmados por um grito e, 
logo depois, por outro, gritos que ecoaram através das clareiras. Concluimos dai 
que o primeiro bando de arabes fora acometido por um segundo bando, e que 
disso se seguiria uma luta entre eles. Logo depois, um grupo dos bandidos 
aproximou-se de nds e contou-nos que acontecera um desastre. Imploraram-nos 
que aceitassemos de volta as nossas propriedades. Dirigimo-nos ao sitio em que 
os arabes haviam reunido nossas mercadorias e vimos os dois capitaes 
estendidos no chao, mortos — cada qual com uma sandalia de madeira perto da 
cabeca’. 

Afigura-se-nos indubitavel que o Mestre, dando-se conta da calamidade que 
ameacava OS componentes da caravana, movido pelo desejo de ajuda-los, 
arremessara as sandalias de tal maneira que os chefes dos dois bandos, os 
verdadeiros criminosos, foram mortos. 

Preservadas por n6s como material digno de registro e postas por escrito na 


presenga de Deus Todo-Poderoso, Distinguidor e Requeredor da verdade e da 
falsidade”’. 


Em relacao a tais sucessos diz a tradi¢ao naqgshbandi que, “quando um 


Amigo se adverte de que urge desfazer um agravo, busca orientagao quanto ao 


método e permissao quanto a propriedade num estado de contempla¢éo; e o 
efeito necessdrio se seguira instantanea e continuamente ou subseqiiente e 
apropriadamente”’. 

“Os milagres”, diz Afghani, “podem fazé-lo sentir-se convicto de alguma 
coisa. Assegure-se de que, seja o que for que eles o fagam sentir, este nado é o 
seu efeito real, nem tampouco o final do seu efeito.” 

Essa atitude funcional em relagéo aos milagres salienta, até para o 
observador de fora, possibilidades mais profundas de acontecimentos 
inexplicaveis. Se partirmos do nivel mais baixo de milagres, veremos que uma 
acgao ou evento que nos é familiar e explicavel pode ser assombroso ou uma 
prova “magica” concludente para uma pessoa mais ignorante. Assim, um 
selvagem que vé o fogo ser produzido por meios quimicos podera considerar o 
acontecimento milagroso. Em seu estddio de desenvolvimento, esse sucesso 
produzira nele o grau de temor religioso necessario para fazé-lo venerar o 
causador do fogo ou obedecer as suas injungdes. De qualquer maneira se 
produziria um efeito mental e fisico sobre ele. Na outra extremidade da escala, 
ocorréncias que a ciéncia fisica atual nao pode explicar influirao até no homem 
moderno mais sofisticado. No caso dos milagres invisiveis, a que Naqshband faz 
referéncia, um mecanismo semelhante seria efetivo. Uma longa sucessao de 
acontecimentos coincidentes e favoraveis (ou desfavoraveis) que envolvessem o 
ser humano exerceria, por certo, sobre ele um efeito mental e fisico, ainda que o 
ultimo seja apenas fazé-lo comer mais do que costuma porque pode dar-se a esse 
luxo em conseqiiéncia do seu periodo de sorte. 

Essa teoria vai muito mais longe do que a idéia comum acerca dos milagres, 
e s6 difere das reagdes habituais porque insiste em que nada é verdadeiramente 
acidental nem isolado. 

Isso é sublinhado pelo ensinamento sufista segundo o qual “‘o efeito ¢ muito 
mais importante do que a causa, porque 0 efeito é variado, ao passo que a causa, 


afinal de contas, é apenas uma’. Até o materialista mais endurecido concordaria 


com isso, que, expresso em sua fraseologia, seria mais ou menos assim: “Toda 
acao, em Ultima andlise, € uma acao fisica; e as diferencas em seu efeito sao 
determinadas pelo recipiente da acao”. Nenhum sufi contestaria uma afirmacao 
dessa ordem, mas diria que 0 materialista puro s6 é capaz de uma visao limitada 
das origens e da causacao, porque as vé numa ou em duas dimens6es, em virtude 
da rigidez da sua perspectiva. 

Os milagres estao ligados a problemas de causagao, e a causacao, no dizer 
do sufi, aos problemas do espaco e do tempo. Muitos milagres sao assim 
considerados porque parecem desafiar as conven¢oes do espaco ou do tempo, ou 
ambas. Uma irrupcao numa dimensao extra lhes arrebataria a condicao de 
inexplicaveis. Mas, diz o sufi, como os milagres tém efeitos fisicos, é o efeito do 
milagre que pode ser parte do alimento que nao é alimento, que pode ser signif 
icativo. S6 é possivel tentar a investigacao dos milagres num nivel inferior. 

Um milagre, portanto, é aceito calmamente na perspectiva sufista como o 
funcionamento de um mecanismo que influiré no homem ou na mulher até 
ficarem em sintonia com ele. Um selvagem ensandecido, que deseje mergulhar 
na emocéo avassaladora de um milagre aparente, nao é candidato ao 
desenvolvimento espiritual, embora possa vir a ser um membro muito 
melhorado e cumpridor das leis de uma sociedade convencionalmente religiosa, 
em decorréncia da sua experiéncia. 

Meu proprio mestre comentou, certa vez, uma pergunta sobre milagres 
dizendo: 

“Considere a frase: ‘Por que € 0 som de uma cebola?’ para mostrar que 
algumas perguntas nao podem ser formuladas pelos que nao tém a capacidade de 
formula-las nem, conseqiientemente, a de compreender a verdadeira resposta. 

O milagre evidente, tal como é interpretado na religiao convencional, pode 
ter um valor multiplo, consoante os sufis. O que quer dizer que ele pode 
transmitir uma impressao a um homem numa fase de desenvolvimento; e uma 


forma de alimento a alguém mais adiantado. 


Podemos ser até mais especificos. O professor Seligman ficou surpreso ao 
verificar que incisOes feitas por dervixes na propria carne deixavam de sangrar 
com inexplicavel rapidez. Outros observadores notaram que os dervixes rifais 
causavam ferimentos que se curavam sem deixar cicatrizes e com rapidez 
incrivel. Até o dr. Hunt mostrar um filme, em 1931, em que se viam indianos 
rifais realizando essas praticas, a reagdo comum fora ignorar 0 assunto ou 
atribui-lo ao hipnotismo. Os dervixes gadiris caminham em publico sobre as 
aguas; Os azimias tém a reputacdo de aparecer, como muitos antigos xeques, em 
diferentes lugares ao mesmo tempo. Por que acontecem essas coisas, ou 
parecem acontecer? 

Os dervixes assumem, em relacgao a elas, uma atitude completamente 
diferente da do homem comum, seja ele um simplorio crédulo, seja um cientista 
do século XX. N&o nos esquecamos da afirmacao do sufi de que as coisas nao 
sao 0 que parecem. Ao demonstrar sua capacidade de fazer coisas que os outros 
nao fazem, que parecem contrarias as leis fisicas familiares aceitas por todos, ele 
corrobora a sua maneira de pensar. Esse € um método tao valido de expressao 
quanto qualquer forma literaria, e mais eficaz do que a maioria. O fato de haver 
sido tal forma de afirmacgao mal utilizada, mal interpretada e falseada nao lhe 
invalida a base. 

O observador de fora, sobretudo se for 0 que se considera objetivo ou culto, 
vé-se pesadamente tolhido quando se lhe depara o problema. Sua necessidade 
premente é explicar os fendmenos nos termos que compreende. No seu entender, 
nao lhe cabe nenhuma obrigacao de estender as prdéprias percepgdes aos 
fenOmenos que investiga. Entretanto, do ponto de vista do dervixe, esse homem 
esta conseguindo apenas o alimento que se permite extrair do milagre. Quando 
uma criang¢a tem medo de bicho-papao, precisa encontrar uma explicacao, ou 
que alguém encontre uma explicacdo plausivel para ela. Quando um homem 
insensivel observa acontecimentos inexplicaveis, e sabe que “ha de haver uma 


explicacao logica”, essa explicacao lhe sera proporcionada — nao direi como 
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nem por quem. 

No sufismo, 0 secreto se protege a si mesmo. As alucinagdes, como sao 
chamadas, operam de ambos os modos, a crermos na experiéncia sufista. Um 
homem pode pensar que esta vendo alguma coisa que, na realidade, nao existe. 
Pode também ver alguma coisa diferente da que de fato existe. Como a vé e 0 
que vé dependerao de sua propria capacidade de compreensao. Nao estou me 
referindo a fraudes deliberadas nem a truques exorcizantes. Supor, simplesmente 
porque uma coisa pode ser explicada em termos racionais, que essa é a unica 
explicagao para ela nao é nenhum absurdo na experiéncia comum. Mas sera 
incorreto para quem vive num nivel em que constata a possibilidade de varias 
explicagoes diferentes serem realmente possiveis, de acordo com a qualidade do 
receptor e sua capacidade de beneficiar-se delas. A ciéncia moderna ainda nao 
adquiriu o refinamento especial da diferenciagéo — suas dimens6es nao sao 
suficientes para esse fim. 

Um método sufista tradicional para referir-se a esta situagao € empregar uma 
analogia. Os sufis, também tradicionalmente, empregam analogias familiares as 
pessoas as quais se dirigem. Os leitores ocidentais deste livro hao de conhecer, 
por forga, a hist6ria de Hans Christian Andersen intitulada “O patinho feio”. O 
patinho achava-se feio; e de fato 0 era, do ponto de vista dos patos. Mas tudo 
acabou bem porque se descobriu que ele era um cisne, O germe dessa historia 
encontra-se no Mathnawi de Jalaluddin Rumi, onde se da realce a um ponto que 
se perdeu na versao dinamarquesa, pois visava um publico diferente. Rumi 
chama seus ouvintes de “patos que estao sendo criados por galinhas”. Cumpre- 
lhes compreender que o seu destino é nadar, e nao tentar ser frangos. 

Quando o tema da magia e dos milagres é observado, do ponto de vista de 
um frango, por um pato, 0 mais provavel é que suas opinides, no minimo, sejam 
incorretas. 

O fabulista escandinavo deu a histéria um sabor otimista. O patinho 


transmudou-se em cisne pelo inevitavel processo do crescimento. Rumi, sempre 


evolucionista, assinala que o frango precisa compreender que esta destinado a 
converter-se em pato. 

Véem-se agora os milagres como parte do padrao de desenvolvimento da 
vida humana. Essa atitude elimina deles a preocupacao do tedlogo, que procura 
justifica-los no nivel inferior; e do cético, que procura explica-los em termos de 
teoria cientifica. Eles tem uma func¢4o significativa propria. Nas comunidades 
em que a “era dos milagres ja passou”’, o fendmeno do milagre, portanto, 
continua a operar. Poderfamos dizer que, embora 0 vulcao tenha deixado de ser 
um dragao que arrota fogo, continua em exercicio como vulcao. 

Conservando a metafora, podemos distinguir agora um sentido de processo 
nos fendmenos fisicos, conquanto o simbolismo possa mudar. A sociedade 
secreta turca de Chipre, dedicada a unificagao e a projecao da dinamica de uma 
comunidade em evolucao, era conhecida como Volkan (vulcao), traduzindo 
assim com exatidéo o sentimento de forga interna ou subterranea, fisica, 
transplantado da forca da natureza aparentemente independente para a 
comunidade humana. 

Essa abordagem dos milagres significa que, por mais atraente que seja o 
relato das maravilhas levadas a cabo por alguém, o dito relato nao tera a mesma 
fun¢ao do acontecimento real que esta sendo relatado. Essa é a explicagao do 
ensinamento sufista: “Deixa o milagre atuar”, refletida em parte no provérbio 
espanhol: “Hagase el milagro, aunque lo haga Mahoma”. 

Uma degeneracaéo deste sentido encontra-se na doutrina de que “o fim 
justifica os meios”’. 

Os sufis, todavia, ndo perdem de vista a crenca conseqiiente de que, se o 
milagre aparente é importante no desenvolvimento de um grupo (nesse caso, os 
sufis), € mais provavel que ocorra num grupo progressivo, a fim de acelerar ou 
solidificar o progresso do grupo. “O milagre”, diz Kamaluddin, “é uma 
prelibagao do poder do grupo, que esta desenvolvendo 6rgaos capazes de obter 


milagres. Duas coisas se desenvolvem simultaneamente — a atitude correta para 


com os milagres e a uniao harmoniosa do aspirante com o fator do milagre”. 
Tornando a encarar a questao a uma luz evolutiva, pode-se dizer que o homem 
que se perde no assombro dos portentos de um automével, uma coisa milagrosa, 
demorara para exercer sua funcgao apropriada, que é fazer uso do automével ou 
ser transportado por ele. 

Esse efeito limitante do sentido do assombro é a razao por que os 
professores sufistas verberaram o abuso da experiéncia extatica, simples fase do 
desenvolvimento do sufi. Perdido no temor e no assombro, o aspirante a sufi é 
detido quando deveria avangar para a compreensao. Fala-se, portanto, da busca 
da experiéncia mistica temporaria (ou mesmo permanente) como de um “véu”. 

A verdadeira realidade esta além do éxtase, como diz Kalabadhi de Bucara 
em seu Kitabel-Taaruf. Junaid (de Bagda, morto em 910 — um dos primeiros 
autores classicos) afian¢a que o homem se delicia no éxtase; mas, quando este 
chega, a verdade toma-lhe o lugar. Ele menciona a passagem através da 
experiéncia sufista classica do éxtase seguida da ignorancia dele. 

Um homem importunava o mestre Nourettin solicitando-lhe informag6es 
sobre poderes magicos e sobre a satisfagao interior através do Caminho do sufi. 

Disse Nourettin: 

— Vocé esta vagueando em torno do nosso acampamento, irmao. Largue a 
sua avidez lupina e venha cear conosco, e nao a nossa custa. Seus pensamentos 
estao desordenados. Uma coisa deve vir antes da outra. 

Disse 0 visitante: 

— Dé-me, entao, algumas impressOes suas e dos seus amigos, para que eu 
possa decidir se devo ou nao fazer causa comum com vocés. 

Voltou o mestre: 

— Se vocé nos medir de acordo com suas idéias atuais, estara olhando para 
o sol através de um vidro opaco. Isso o fara representar-nos em relagdo a suas 
idéias atuais e de seus amigos ou inimigos. Se coleciona fatos isolados a nosso 


respeito, sua colecao sera determinada por um método de selecao diferente do 


usado para formar um ramalhete como o nosso. Desgragadamente para a meta 
final, o ramalhete pode parecer bem feito, mas nao proporcionara a fragrancia de 
que vocé necessita. 

Conquanto nao haja necessidade de equiparar estudiosos honestos a lobos 
que vagueiam a volta do acampamento sufista, a frustragéo insepardvel da 
tentativa de estudar alguma coisa que seja mudanga interior por meio de 
métodos externos subsiste e ¢ amitde expressa da seguinte maneira: “Quem 
eram os Adeptos para os quais ele [Ghazali] comunicou estes segredos 
emocionantes?. . . Havia, realmente, alguma coisa para comunicar? Se havia, 
que era?’’( 1 ). 

“[Lane] menciona a tristeza que um muculmano convertido sentiu ao ter de 
abandonar esses exercicios religiosos. E interessante notar que esse homem 
afirmou ter desenvolvido, como dervixe, um poder telepatico inusitado, de modo 
que sabia 0 que estava acontecendo a distancia e chegava até a ouvir as palavras 
ali proferidas. Afirmac¢oes desse poder sAo0 comuns na literatura sufista. Histérias 
ouvidas de pessoas de veracidade indiscutivel confirmam a existéncia de 
poderes sumamente notaveis, seja qual for a sua explicac¢ao.” ( 2 ) 

Falando de Najmuddin Kubra (morto em 1221), precursor de Sao Francisco 
de Assis, o reverendo John Subhan nos ministra um exemplo dos dotes 
invulgares dos xeques sufistas: “A influéncia desse fundador dos Grandes 
Irmaos (Ukhwan-i-Kubrawyya) nao se limitava a seres humanos, mas se estendia 
a passaros e animais. FenOmenos de um género muito semelhante a este sao 
exibidos até hoje. . . Achando-se ele 4 porta do seu khanaqah, pousou o olhar 
num cachorro que passava. Modificou-se instantaneamente a condicao do cao, 
que principiou a comportar-se de modo correspondente ao de um homem que 
tivesse se perdido (isto é, no sentido mistico). Aonde quer que ele fosse, os caes 
se juntavam a sua roda e colocavam as patas sobre as dele (em sinal de 
submissao) e depois se afastavam, mantendo-se a uma distancia respeitosa a sua 


volta’( 3 ). 


No mosaico de crengas e literatura magicas da Antiguidade a Idade Média, e 
depois da Idade Média até hoje, certas caracteristicas da pratica da magia sao 
sufisticamente importantes. A magia envolve o simbolismo oriental de um modo 
que ainda nao foi bem compreendido pelos profanos; e a maneira como é 
compreendido no interior dos grupos sufistas geralmente nao é acessivel a 
ninguém mais fora dos seus muros. 

Sabe-se que a alquimia tem um emprego tanto alegérico como literal. Nao se 
pode explicar satisfatoriamente como se aplica e em que consistem as alegorias. 
Mas sihr e sihr al halal (magia permitida), segundo a definicgao juridica 
isl4mica, cobre 0 material sufista, parte do qual é inacessivel alhures em letra de 
forma. Encontram-se fragmentos em Jawabir-i-Khamsa (Cinco j6ias), que é 
religioso-magico. Do que se infere que a magia, neste emprego, constitui o 
veiculo de transmissao do ensinamento alegérico. O sufismo utilizou-se da 
terminologia permitida da magia (como da alquimia, da filosofia, da ciéncia) a 
fim de transmitir material sufista. A técnica de empregar os termos de uma 
disciplina para representar outra foi trazida ao Ocidente em época bem recuada. 
Como observa o professor Guillaume, o sufi iluminista Ibn Masarra, de 
Cordova, por exemplo, “foi o primeiro a introduzir no Ocidente um uso 
intencionalmente ambiguo e obscuro de palavras comuns, e a maioria dos 
autores esotéricos subseqiientes seguiu-lhe 0 exemplo” ( 4 ). 

O proprio Cinco jdias deriva, em parte, dos livros de magia de El-Buni, o 
mago ocidental dos arabes; e toda a tradicao de alta magia da Europa medieval é 
fortemente influenciada por adaptacgoes literais das escolas arabes espanholas, 
cujo trabalho inclui documentos de magia. Uma das razdes para adotar o 
disfarce da magia foi o valor de sobrevivéncia dos textos magicos, uma de cujas 
caracteristicas é que nao se ha de alterar nenhuma palavra. Pode-se aceitar por 
conseguinte que, como o demonstrou a investigacao pessoal, muita coisa do 
saber sufista, que nao seria admitida como doutrina teolégica, foi transmitida 


como texto de magia. 


A magia é um sistema de adestramento como qualquer outro. Pode firmar-se 
na experiéncia, na tradi¢aéo da imputac¢aéo celeste, ou outra, na religido. Nao sé 
presume possivel causar certos efeitos por meio de certas técnicas, mas também 
adestra o individuo nessas técnicas. Tal como a conhecemos hoje, pode estar 
sujeita a todas as formas de racionalizagao. Tomada como um conjunto de 
material coletado, incorpora processos menores, como as pequenas técnicas de 
hipnotismo, e crengas que tentam imitar sucessos naturais. Conquanto nao se 
possa dissecar o sufismo para ver-lhe os componentes, a tradi¢ao magica, por ser 
um composto verdadeiro, pode ser dissecada. S6 nos interessa a parte — uma 
parte muito grande —- da magia envolvida no esforgo para produzir novas 
percepc6es e desenvolver novos 6rgaos de evolugao humana. 

Vista a essa luz, boa parte da heranga humana de pratica de magia (que 
inclui, nao raro, praticas religiosas) € encarada como se houvesse se ocupado 
dessa busca. A magia nao se baseia tanto em suposi¢des de que se podem fazer 
coisas que transcendem as faculdades do homem normal, quanto no sentimento 
intuitivo de que, se se quiser, “a fé move montanhas”. As atividades magicas, 
destinadas a projetar 0 pensamento ou as idéias a distancia, ou para ver o futuro, 
ou para lograr um contato com uma fonte de conhecimento superior, levam 
consigo 0 eco de uma vaga crenga humana de que existe a possibilidade de o 
homem tomar parte, conscientemente, no trabalho da evolugdo e a sensa¢ao de 
um 6rgao palpitante e envolvente de percepcao além dos sentidos formalmente 
reconhecidos pela ciéncia fisica contemporanea. 

O sufi, por conseguinte, julga a magia de acordo com os critérios sufistas. 
Esta ela implicita no desenvolvimento do homem? Se estiver, qual é a sua 
posi¢ao no tocante a corrente sufista principal? A magia é vista, sufisticamente, 
via de regra, como a deterioracaéo de um sistema sufista. A metodologia e a 
reputacao do sistema persistem, mas perdeu-se 0 contato essencial com o destino 
continuado do sistema. O mago que procura desenvolver poderes, a fim de tirar 


proveito de certas forgas extrafisicas, esta seguindo um fragmento de um 


sistema. Por causa disso, as adverténcias contra os terriveis perigos do lidar 
superficialmente com a magia ou contra a obsessao dela sao freqiientes e quase 
invariaveis. Supde-se com demasiada freqiiéncia que os praticantes impuseram 
uma proibicaéo 4 magia casual porque queriam conservar-lhe 0 monopdélio. De 
um ponto de vista mais amplo, é muito mais evidente que os préprios praticantes 
conhecem imperfeitamente o conjunto do fendmeno, algumas de cujas partes 
utilizam. Os “terriveis perigos” da eletricidade nao sao perigos para o homem 
que trabalha continuamente com ela e possui bons conhecimentos técnicos. 

Realiza-se a magia mediante um aumento da emo¢gao. Nenhum fendmeno 
magico pode ocorrer na fria atmosfera do laboratério. Quando a emogao se 
acalora até determinado ponto, uma centelha (por assim dizer) salta pela brecha, 
e ocorrem eventos que se diriam supranormais. Familiares como exemplo para a 
maioria das pessoas sao os fendmenos dos poltergeist, que s6 sobrevém quando 
ha adolescentes ou outros em estado de tensa0 nervosa (emocional) 
relativamente continua. Eles atiram pedras, parecem eliminar a forca da 
gravidade, movimentam objetos tremendamente pesados. Quando esta tentando, 
digamos, mover uma pessoa ou um objeto, ou influir numa mente em certa 
direg4o, 0 mago precisa seguir um procedimento (mais ou menos complicado, 
mais ou menos demorado) que desperte e concentre a forga emocional. Pelo fato 
de certas emogdes serem despertadas com maior facilidade do que outras, a 
magia tende a centralizar-se ao redor do poder pessoal, do amor e do dédio. No 
individuo que nao evoluiu, essas sensagdes fornecem 0 combustivel mais facil, a 
emocao, a “eletricidade” para a centelha franquear a distancia e unir-se a uma 
corrente mais continua. Quando os atuais seguidores da tradicao de feiticaria na 
Europa falam da sua volta a um circulo, tratando de provocar um “cone de 
poder’, estado seguindo essa parte da tradi¢ao magica. 

Mas 0 vidente, que se coloca em certo estado com a intengdo de passar além 
da barreira do tempo, e 0 mago, que se sujeita a um curso de treinamento a fim 


de atingir um objetivo especifico, diferem do sufi. Incumbe ao sufi organizar-se 


de modo que torne possivel o funcionamento significativo de um 6rgao de 
percepcao e acao de efeito continuado. O vidente e 0 mago, como um sem- 
numero de misticos cristéos, ndo se regeneram nem reconstituem totalmente no 
processo. O iogue se altera mas nao se torna por isso mais significativo. O 
budista contemplativo pode ter alcangado o que forcejava por alcangar; mas isso 
nao tem utilidade nem dinamismo no sentido de atividade, em especial para a 
comunidade. 

Todo mundo deveria ler o livro da srta. Underhill, Mysticism; e quase toda a 
gente que se interessa por misticismo, regra geral, j4 o fez, como se tem 
verificado. Ela aponta para uma similaridade de pensamento entre 0 religioso e 0 
magico, entre o mistico e o mago. Entende o sufi que essa similaridade esta 
contida, afinal, no conceito de “estender-se para alcangar’”. Tal é a origem do 
movimento humano, entre outras coisas, no rumo da civilizagéo, no rumo do 
progresso, no rumo de maiores conhecimentos. Considera a srta. Underhill que o 
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mistico deseja “ser” e o que tem o espirito voltado para a magia deseja 
“conhecer’’. A atitude do sufi, sem duvida, € a de “ser”; mas, a diferen¢a do tipo 
familiar de mistico, valer-se-4 também do “conhecer”. Ele distingue entre o 
conhecimento comum dos fatos e o conhecimento interior da realidade. Sua 
atividade liga e equilibra todos esses fatores — 0 compreender, o ser, o 
conhecer. 

A metodologia sufista também organiza a forga emocional, que 0 mago tenta 
fazer explodir, convertendo-a num combustivel corretamente fluente para operar 
oO mecanismo do ser e do conhecer. 

Tanto a alta magia quanto 0 misticismo comum, vistos a essa luz, nao sao 
para o sufi mais do que a luta de uma metodologia parcial que reproduzira 
simplesmente 0 prdéprio modelo. A menos que ela evolva o bastante para 
permitir-lhe reproduzir mais do que herdou, a menos, com efeito, que haja uma 
ampliacao genética do campo de acao e suficiente forgca de reprodugao desse 


campo de acao, a coisa toda nao passara de flagrante anacronismo. Na melhor 


das hipoteses, sera uma fuga do destino do individuo e da comunidade. 

S4o Os rituais do tipo magico parte da tradicdo auténtica dos sufis? Nao. Para 
o sufi, determinados simbolos terao func¢6es associativas e fungdes dinamicas, 
que ele utilizara ou pelas quais sera influenciado, instintivamente. O ritual nao é 
usado pelo sufi desenvolvido para os sufis desenvolvidos, mas isso pode ocorrer, 
pois a concentragaéo do pensamento envolve um exercicio de “apego” 
emocional, e pode registrar-se sem 0 exercicio equivalente de alheamento. A 
pompa e o ritual tais como se usam na vida nao-sufista (incluindo prociss6es, 
condecorag6es, a¢gdes simbolicas) sao havidos por indesejaveis pelos sufis 
porque aumentam o apego da atenc¢ao a alguma coisa sem desenvolver o fator de 
equilibrio de que a maioria das pessoas afeigoadas 4 pompa tradicional nunca 
ouviu falar, e muitas vezes obviamente, nao consegue captar quando se faz 
apenas uma alusao a elas. 

A psicologia do sufi aponta para um mecanismo interno que tenta, 
automaticamente, equilibrar os impactos geradores de emocao. Esse mecanismo 
entra em funcionamento quando as pessoas reagem contra alguma coisa que lhes 
foi dita, ou que a comunidade ou um grupo qualquer procura incutir-lhes na 
mente. No Ocidente moderno, 0 citado mecanismo deu origem a um método 
literario amitde conhecido como “desmascaramento”. O desmascarador nao 
pode deixar de fazé-lo, pois esta em jogo sua propria necessidade de realizar-se 
por meio do equilibrio. Seu ptiblico 0 aceita, agradecido, porque isso lhe sacia a 
fome causada pelo emocionalismo sem a canaliza¢ao adequada. O intelecto nao 
equilibra a emocao de maneira alguma, porque a emogao, nesse sentido, é mais 
claramente retratada como um lastro que tem de ser distribuida corretamente, ou 
um fardo que precisa ser bem colocado, ou uma forga que esta sendo usada da 
maneira certa. Nao é alguma coisa que o intelecto possa suprimir ou ignorar, ou 
cuja expressao possa ser inibida pelo pensamento; ou mesmo que possa ser 
apropriadamente redirigida, fazendo-a explodir e comegando tudo de novo. 


Quando os psicdélogos ocidentais empregam, digamos, a catarse para fazer 


explodir a emogao ou libera-la, aparentemente podem falhar. Se parecem ser 
bem-sucedidos, nao se pode dizer que tenham feito mais do que tornar social- 
mente aceitavel o paciente, que sO da a impressdo de estar menos impertinente 
do que antes. Isso talvez se ajuste bastante bem a fase atual da sociedade, mas 
nao é o suficiente para o sufi, que considera o ser humano como alguma coisa 
que “vai a algum lugar’, e nao alguma coisa que se mantém ou reintegrou numa 
espécie de norma fixada por critérios puramente ldégicos ou _ sobretudo 
convenientes. 

Nada disso, porém, quer dizer que os sufis nao sejam psicdlogos. Pelo 
contrario, 0 seu tratamento psicossomatico é tao importante para o mundo 
comum que, em muitos lugares, o “sufi” significa “médico”, e eles, em 
decorréncia disso, séo reputados magos, ou misticos. Em primeiro lugar, 
todavia, o sufi colima alguma coisa, que nao é trabalhar, por vocagao, para os 
ignorantes ou retardados. De fato, sua capacidade psicolégica e de cura provém 
do funcionamento de seu objetivo primordial. O conhecimento que tem das 
imperfeigdes da humanidade supostamente sadia é a fonte de sua capacidade de 
ajudar a humanidade enferma. Até no misticismo comum, tradicional e 
“publico”, os santos nao se tornaram santos por serem curadores; tornaram-se 
curadores por serem santos — até os maiores dentre eles. Isso nos leva de volta 
a questao da intuicaéo desenvolvida: “Quando o leao esta doente, come 
determinada planta e cura-se. Ele age desse modo porque a doencga tem 
afinidade com a planta, ou com sua esséncia. A cura é sempre conhecida da 
doenga. Liberte esse conhecimento e sabera mais do que 0 médico, que s6 pode 
recordar fatos e lembrangas que lhe parecem aplicaveis ao caso. Ha uma 
diferenga entre suposi¢des esperancgosas e conhecimento positivo. E cada caso 
de doenga é ligeiramente diferente”. [ Tibb-ai-Arif (“a medicina do gnostico’’), de 
Abdul-Wali, Sali.] 

Os ikhwan el safa (“amigos fi€is”, chamados geralmente na Inglaterra de 


“irmaos da sinceridade”) compreendiam um grupo secreto que se tornou 


conhecido através de cinqiienta e dois tratados, publicados em Bagora por volta 
do ano 980 d.C. Um dos objetivos dessa escola era tornar acessivel todo o 
conjunto de conhecimentos da época. O campo deles abarcava a filosofia, a 
religiao, a ciéncia e os demais ramos do saber. Tém sido acusados de praticar a 
magia. Sup6e-se que, a semelhanga dos rosa-cruzes europeus, que podem ter 
sofrido sua influéncia, conservaram uma sabedoria secreta. O primeiro passo 
que deram para a compreensdo desse conhecimento, todavia, foi favorecer a 
disseminacao de conhecimentos mais comuns. Sua identidade individual nunca 
os firmou como autores, mas ninguém duvida da sua conexao com os sufis. O 
nome deles — safa — esta associado a uma interpretacao da palavra “sufi’’, e o 
conceito de fidelidade na amizade é sufista. O seu nome parece ter sido adotado 
de um grupo de animais da colecao de contos alegéricos chamada Kalilah, os 
quais, gracas a propria firmeza, se salvaram de um cagador. 

O grande mestre Ghazali confessa sua divida para com eles em sua /hya 
(Ressurreigao); e, entre outros mestres sufistas, El-Maari, predecessor de Omar 
Khayyam, é conhecido por haver participado das suas reunides. El Mayjriti, o 
astr6nomo de Madri, ou seu discipulo El Karmani, de Cérdova, e Averrdéis 
levaram esses ensinamentos para o Ocidente, incluindo as teorias musicais que 
exerceram tao profunda influéncia na miisica, e a filosofia moral ligada a 
iluminag¢ao pelos sufis. 

O grande Rumi aconselha harmonia com os irmaos da pureza (sinceridade), 


mostrando o carater sufista dos misteriosos enciclopedistas: 


“Estimem os Irmaos da Pureza, 

Ainda que eles os tratem com dureza; 

Pois quando a suspeita ma se apodera de vocés 
Separa-os de uma centena de amigos. 

Se um terno amigo usa de aspereza para p6-los a prova, 


E contrario a razao desconfiar dele’’( 5 ). 


A referéncia alude ao método de ensino sufista em que o mestre pode 
precisar por a prova a fortaleza do discipulo, ou empregar medidas 
aparentemente dsperas para desenvolver as bases da experiéncia sufista. 

Algum tempo antes de 1066, El Majriti (0 madrilenho) de Cérdova ou seu 
discfpulo El Karmani levaram a Encyciopaedia dos irmaos do Oriente Préximo 
para a Espanha. A obra cientifica de Majriti foi traduzida pelo inglés Adelard de 
Bath, primeiro arabista britanico e o maior cientista inglés antes de Roger 
Bacon( 6 ). A importancia de Adelard nos estudos ocidentais é, de fato, muito 
grande, pois ele forneceu um primeiro canal para a transmissao de idéias sufistas 
durante a fase classica. Estudando na Espanha e na Siria, deve ter entrado em 
contato com os centros sufistas de ambas as areas, que estavam trabalhando para 
disseminar o saber livresco, além de promover 0 ensino interno. 

Mercé dos seus pontos de vista, Adelard tem sido considerado um platdnico, 
em que pese o ponto de vista sufista, segundo o qual o platonismo é uma 
variedade da corrente que, mais tarde, se denominaria sufismo. Um medievalista 
contemporaneo mostra que as idéias sufistas foram propostas por ele, como 
parte da sua grande contribui¢ao ao “centro de estudos humanos e platonismo” 
da escola de Chartres: “O critério de Adelard é igualar o individuo ao universal; 
sao os sentidos que limitam nossa mente ao individual... Ele foi o primeiro 
pensador do seu tempo que esbogou a conex4o imediata entre as idéias divinas e 
o ser real, resultado, em grande parte, do seu conhecimento da ciéncia grega e 
arabe”. 

Mas o impacto dos irmaos foi até mais notavel sobre outras formas de 
misticismo e pensamento transcendental no Ocidente. 

Desde o século XI alguns dos grandes espiritos do Oriente e do Ocidente se 
sentiram fascinados pelo sistema conhecido como a cabala — 0 conceito mistico 
judeu do microcosmo e do macrocosmo, com seus ramos teéricos e praticos. Por 


intermédio da cabala, o homem poderia compreender a si mesmo, exercer um 


poder incalculavel, realizar portentos, fazer e ser, praticamente, qualquer coisa. 
Avidamente estudada e praticada por judeus e cristaos, supunha-se que a cabala 
estava ancorada na propria esséncia da doutrina hebraica antiga; o verdadeiro e 
antigo ensinamento que era, de fato, a doutrina interna e secreta. Nao ha escola 
de ocultismo, nem mago, nem mistico do Ocidente que nao tenha se deixado 
influenciar por ela. A prépria palavra esta impregnada de mistério, de poder. 
Quais sao as origens da cabala? 

E caracteristico da escoldstica judaica consorciar a honestidade e o 
alheamento com a busca da verdade. E por isso talvez nao nos surpreenda 
descobrir que a Enciclopédia judaica destaca 0 papel determinante dos irmaos da 
sinceridade na producao do poderoso sistema da cabala. “Os irmaos fiéis de 
Bacora originaram os oito elementos que formam Deus’, diz ela, “aumentados 
para dez por um fildsofo judeu dos meados do século XI.”’( 8 ). 

De uma regiao dos irmaos fiéis, a cabala deslocou-se para dois lugares: a 
Italia e Espanha. O seu sistema de manipulac4o da palavra pode ter derivado de 
ensinamentos judaicos paralelos, mas estriba-se na gramatica arabe. H4 aqui um 
vinculo sumamente intrigante entre a corrente sufista e os judeus, que levou os 
mestres sufistas a assinalarem a identidade fundamental dos dois. Eis aqui 
alguns fatos que ligam os sufis e os misticos judaico-cristaos: 

Ibn Masarra, da Espanha, foi precursor de Salomao. Ibn Gar Gabirol 
(Avicebron ou Avencebrol), que propagou suas idéias. Os principios sufistas 
“influiram mais no desenvolvimento da cabala do que qualquer outro sistema 
filosofico”, diz a Enciclopédia judaica. E, naturalmente, Ibn Gabirol, 0 seguidor 
judeu do sufi arabe, exerceu imensa e amplamente reconhecida influéncia sobre 
O pensamento ocidental. O mestre judeu Azriel, em seu sistema da cabala, da a 
Deus 0 nome de En Sof, o absolutamente infinito, e foi ele quem se encarregou 
de explicar a cabala aos fil6sofos apds 0 aparecimento dela na Europa. Nao ha 
nenhuma dilvida de que o estudo da gramatica arabe e dos significados das 


palavras esta na base do emprego de palavras na cabala para finalidades 


misticas. A primeira gramatica hebraica, escrita pelo judeu Saadi (morto em 
942) e escrita, como todas as primeiras gramaticas, em arabe, foi intitulada 
Kitab al-Lugha, “em arabe e sob a influéncia da filologia arabe”. (Enciclopédia 
Judaica, volume VI, pagina 69). S6 depois de meados do século XII a gramatica 
hebraica principiou a ser estudada em hebraico por judeus. 

Os sufis e os irmaos haviam produzido o que consideravam o ensinamento 
mais antigo, a doutrina secreta de realizac4o e poder, e a tinham passado aos 
judeus arabizados. Os cabalistas judeus adaptaram esse ensino ao pensamento 
judeu contemporaneo, e a cabala dos arabes tornou-se a cabala dos judeus e, 
mais tarde, a cabala dos cristaéos. Mas as escolas misticas de sufismo, que nunca 
consideraram manancial suficiente o conhecimento livresco organizado, 
continuaram a associar a pratica dos ritos sufistas aos elementos essenciais do 
antigo ensino cabalistico, e dessa forma foi influenciado o misticismo entre os 
judeus, e nao primeiramente através da cabala judaica. 

A tradi¢ao sufista é posta em destaque pela Enciclopédia judaica, que diz: 
“A  difuséo do sufismo no século VIII deveu-se, provavelmente, ao 
ressurgimento do misticismo judaico nos paises maometanos daquele periodo. 
Sob a influéncia direta dos sufis, surgiu a seita judaica denominada dos 
yudghanitas” (volume XI, pagina 579). O efeito do sistema sufista sobre os 
cavaleiros misticos judeus de Markabah foi tao profundo que alguns fenOmenos 
(a transigaéo de cores até a inexisténcia delas, por exemplo) produzidos pelos 
misticos sao idénticos aos dos sufis. O hassidismo, doutrina mistica surgida na 
Polonia no século XVIII, nao é apenas “a verdadeira continuacgao da cabala; mas 
deve basear-se no sufismo ou numa parte da cabala, que é idéntica a ele”. A 
mesma fonte assinala a “notavel analogia” entre a pratica dos dois sistemas e os 
“muitos pontos em comum com o sufismo” da atividade dos _hassidistas, 
incluindo a relagao dos discipulos com o mestre. O primeiro livro dos escritos 
éticos do periodo darabe-judaico versa o modelo sufista. Dai que o “sufismo 


tenha um direito especial a aten¢gao dos letrados judeus, em virtude da sua 


influéncia sobre os escritos éticos e misticos do periodo arabe-judaico”. 

Sera supérfluo acrescentar que as palavras “arabe” e “judeu” tém escassa 
significagao para os sufis; e essa € uma das razOes por que houve um 
entendimento tao grande entre os espanhdis que seguiram o caminho sufista e 
transmitiram tanta coisa dele ao Ocidente cristao. 

Esta visto que a cabala era uma formula¢ao, uma estrutura para a consecu¢ao 
de certos objetivos. Como a maioria dos demais sistemas — a estrutura das 
ordens dos sufis é outro — desse género, ela persistiu mesmo depois de haver 
passado o tempo de sua dissolugao e readaptacao. 

A magia e os milagres, para os sufis, tem uma funcdo ativa semelhante. 
Aplicam-se ao tempo, ao lugar e a outras condigdes. Por serem ambos produto 
do tempo e dos meios de um desenvolvimento, tém de ser considerados 
limitados num sentido e continuos em outro. Embora as pessoas insistam em 
tentar examina-los por outros critérios, eles continuarao a oferecer um aspecto 


inutil e fantastico. 


Notas: 


( 1 ) Gairdner, Introducdo ao Nicho de luzes, pag. 6. 


(2 ) O tedlogo professor A. Guillaume, Islam, Londres, 1954, pdg. 152. 


(3 ) Sufism, its saints and shrines, Lucknow, 1938, pdgs. 573 e segs. 


(4) Op. cit., pag. 266. ( Cap. Mistérios do Ocidente -V Doutrina Secreta) 


(5) Versdo de Whinfield, Mathnawi, livro V, historia X, Londres, 1887. 


(6 ) Professor P. K. Hitti, History of the Arabs, Londres, 1960, pdgs.573 e 


SERS. 


(7 ) Gordon Leff, Medieval thought, Londres, 1958, pags. 116 e segs. 


(8 ) Essa alteracdo da cabala bdsica privou o desenvolvimento ocidental do 
sistema de grande parte do seu significado e utilidade. A literatura cabalistica 
hebraica e cristad posterior ao sdculo XII tem, portanto, apenas um sentido 
parcial. Este inclui todos os aspectos da cabala de dez elementos e ndo os da 


“cabala oito””’. 


28 - O mestre, 0 ensino e o aluno 


“Sozinho ndo podes fazer nada; procura um Amigo. 
Se pudesses provar a minima porcdo da tua 
insipidez, fugirias dela” 


Nizami, Tesouro de mistérios 


Diz-se com freqiiéncia que a mentalidade do oriental é de tal ordem que ele 
se colocaraé prontamente sob a orientagaéo de um mestre e seguirad suas 
instrugdes com uma obediéncia rara no Ocidente. Para quem quer que tenha 
alguma experiéncia verdadeira do Oriente, essa crenga é tao errdnea quanto 
outra generalizagao ocidental — a de que todos os paises orientais s4o mais ou 
menos iguais. O maximo que se pode dizer acerca das atitudes orientais para 
com Os mestres espirituais 6 que existem mais mestres acessiveis e mais provas 
de que eles estao fazendo algum bem. 

Quase todos os seres humanos sao criados com alguma dose de confianga 


em Si, que se converte em habito mental. Gracgas a uma falta muito natural de 


raciocinio verdadeiro, a idéia de aceitar uma orientacgaéo confunde-se com a de 
perda da liberdade. As pessoas — tanto no Oriente quanto no Ocidente — nao 
compreendem que o fato de se colocarem nas maos de um especialista nao 
supde nenhuma perda de importancia pessoal. Incoerentemente, permitirao a 
um cirurgido que extraia delas os seus apéndices, mas contestarao os 
conhecimentos superiores ou a experiéncia de um mestre num campo em que 
sao tao ignorantes quanto no da cirurgia. 

Visto que os sufis nao pregam nem tentam atrair seguidores, 0 material 
relacionado com a busca do mestre s6 se encontra nas declaragdes dos sufis 
desenvolvidos mas, regra geral, nado nas dos que também sao mestres. “Vocé 
procura o padre’, diz um deles, “por habito ou por crenga, e porque ele afirma 
certas coisas. Visita o médico porque este lhe foi recomendado ou porque vocé 
tem um sentido de urgéncia ou desespero. Freqiienta a companhia de magos 
por uma fraqueza interna; busca o armeiro movido por uma for¢a exterior; e 
procura 0 sapateiro porque viu seus artigos e quer adquirir alguns. Nao visite o 
sufi a menos que deseje beneficiar-se, pois, do contrario, ele o expulsara da sua 
presenga se vocé comegar a discutir’. 

Acredita o sufi que a atracao do mestre sufista reside essencialmente no 
reconhecimento intuitivo; as razOes que da o aspirante a sufi sao secundarias, é 
racionalizacao. Diz um sufi: “Eu sabia que 0 mestre era um homem grande e 
bom antes de conhecé-lo. Mas s6 depois que ele me trouxe a iluminacao 
compreendi que a sua grandeza e a sua bondade eram de uma ordem muito 
maior, muito além da minha capacidade inicial de compreensao”’. 

O sentido de liberdade e 0 da sua auséncia tende a ser subjetivo no homem 
comum. Conta um sufi: “Meu mestre libertou-me do cativeiro em que eu me 
encontrava; 0 cativeiro em que eu me supunha livre, quando, na verdade, 
estava apenas dando voltas em torno de um circulo fechado”’. 

A transferéncia indiscriminada do sentido da confian¢a em si para terrenos 


onde ela, de fato, nao opera é ilustrada neste fragmento autobiografico de um 


sufi: “Decidi palmilhar sozinho 0 Caminho mistico, e lutei por fazé-lo, até que 
uma voz interior me aconselhou: ‘Procure um explorador que lhe mostre uma 
senda no meio das selvas — ou prefere procurar a propria senda e destruir-se 
enquanto o faz?’"( 1 ). 

Embora algumas _ faculdades  sufistas possam desenvolver-se 
espontaneamente, a personalidade do sufi nado amadurece na solidao, porque o 
aspirante nao sabe exatamente o caminho que ha de tomar, nem a ordem em 
que lhe chegarao as experiéncias. Esta, a principio, sujeito as proprias 
fraquezas, que influem nele, e das quais um mestre o “escuda”. Por essa razao 
disse 0 xeque Abu al-Hasan Saliba: “E melhor colocar um discipulo sob o 
controle de um gato do que deixa-lo sob o proprio controle”. Assim como os 
impulsos do gato sao varios e incontrolaveis, assim sao também os do 
candidato a sufi numa fase inicial. 

A compara¢éo entre o homem nao-regenerado e um animal, dotado de 
faculdades que ainda nao sabe utilizar de maneira apropriada, é freqiiente no 
ensino sufista: “Quanto mais animal ¢ o homem, tanto menos compreende a 
necessidade de um mestre. O guia, para ele, pode parecer 0 cagador, que busca 
fazé-lo entrar numa jaula. Eu era assim”, declara Aali-Pir. “O falcao nao 
domesticado acredita que, se for capturado, como lhe chama, sera escravizado. 
Nao compreende que o falcoeiro Ihe dara uma vida mais plena, livremente 
empoleirado no pulso do rei, sem as perpétuas preocupacdes da comida e do 
medo. A Unica diferenga aqui entre o humano e o animal é que o animal tem 
medo de todo mundo. O humano proclama que esta avaliando a confiabilidade 
do mestre. Na realidade, 0 que esta fazendo é sufocar a intuicao, a inclinacao 
para colocar-se nas maos de alguém que conheca o Caminho.” 

Existe, além disso, uma interac4o entre 0 mestre e 0 aluno, que dificilmente 
existiria se nao houvesse mestre, O modelo sufista de palavras, acao e 
cooperagao requer trés coisas: 0 mestre, o aluno e a comunidade ou a escola. 


Rumi se refere a esse complexo de atividades quando diz: 


“Ilm-amozi tarigish gawli ast 
Harfa-amozi tarigish fa’li ast 


Faqr-amozi az sohbat qaim ast”. 


“A ciéncia se aprende com palavras; a arte com a pratica; e o alheamento 
com o companheirismo.” 

E, visto que a propria maneira de aprender precisa ser aprendida, diz Rumi 
em outro trecho: “O que é uma pedra para o homem comum é uma pérola para 
quem sabe”. 

A fungao do professor consiste em abrir a mente do aspirante, de modo que 
ele possa reconhecer o seu destino. Para fazé-lo, o homem precisa compreender 
até que ponto as suposi¢des lhe tolhem o pensamento comum. Enquanto nao 
for atingido esse ponto, sera impossivel a verdadeira compreensao, e o 
candidato s6 estara preparado para uma ou outra das organizacgdes humanas 
mais usuais, que o treinam para pensar ao longo de certas linhas: “Abra a porta 
da sua mente para a crianca abandonada da compreens4o; pois vocé é pobre e 
ela é rica” (Rumi). 

O sufismo pode ser visto, num sentido, como se estivesse lutando contra o 
uso de palavras que estabelecem modelos de pensamento por cujo intermédio a 
humanidade se mantém numa determinada fase de inépcia; ou feitos para 
servirem a organismos que nao possuem, definitivamente, nenhum valor 
evolutivo. 

De uma feita, perguntaram a um sufi por que os suf is empregavam 
palavras num sentido especial, possivelmente afastado da_ significagao 
costumeira. Sua resposta foi a seguinte: “Pensem antes em por que 0 homem 
comum sofre a tirania das palavras, imobilizadas pelo costume até servirem 
apenas de ferramentas”’. 


No sufismo, a relagaéo entre 0 mestre e a pessoa ensinada nao pode ser 


compreendida fora do ensino. Parte do ensino esta fora do tempo e do espago. 
Isso corresponde ao elemento no mestre e no aluno que tem um status similar. 
Parte do ensino esta dentro dos muitos aspectos em que a consciéncia humana 
comum divide a experiéncia, a vida e o mundo das formas. Uma interacao de 
tipo especial produz uma transformacao. Essa relagao, portanto, transcende no 
sentido definitivo o ambito usual do ensino e da aprendizagem. O mestre 
sufista € mais do que um simples transmissor de conhecimentos formais; mais 
do que alguém que se acha em estado de harmonia com o discipulo; mais do 
que uma maquina que revela uma porc¢aéo do acervo de informag6es disponiveis 
em forma armazenada. E est4 ensinando mais do que um método de pensar, ou 
uma atitude em relagao a vida; mais até do que uma potencialidade para o 
autodesenvolvimento. 

O professor tcheco Erich Heller, em seu prefacio a um livro que se tornou 
rapidamente um classico do ensino em meados do século XX, versa o 
problema do estudo da literatura e, especialmente, 0 do seu ensino. Diz ele que 
o professor “esta envolvido numa tarefa que se diria impossivel pelos padrées 
do laboratério cientifico — ensinar 0 que, rigorosamente falando, nao pode ser 
ensinado, mas apenas ‘captado’, como uma paixao, um vicio ou uma virtude”’. 
(The disinherited mind, Londres, 1952.) 

A fungao do mestre sufista é até mais complexa do que isso. Entretanto, a 
diferenga do professor de literatura, nao tem tarefa alguma no sentido habitual 
da palavra. Sua tarefa esta em ser, em ser ele mesmo; e € através do 
funcionamento apropriado desse ser que 0 seu sentido se projeta. Destarte, nao 
existe divisdo na personalidade publica e privada do professor sufista. Aquele 
que tem um rosto na sala de aulas e outro em casa, que tem uma atitude 
profissional ou modos ajustados a cabeceira de uma cama, nao é sufi. Essa 
coeréncia, todavia, se encontra em seu interior. Seu comportamento externo 
pode parecer mudar, mas sua personalidade interna esta unificada. 


O ator que “entra na pele da personagem” nao pode ser mestre sufista. O 


homem ou mulher cujo rosto oficial se modifica quando arrebatado por uma 
personalidade temporaria, nao pode ser mestre sufista. Nao é necessario ser um 
caso tao avancado quanto Walter Mitti, a personagem de James Thurber, para 
experimentar o “envolvimento”, estado possivel apenas aos que se encontram 
num nivel inferior de consciéncia sufista. Nao pode ser mestre a pessoa que 
tenha a tendéncia de deixar-se possuir, temporariamente, por outra 
personalidade. 

Entretanto, esta tao arraigado no homem comum o habito de mudar de 
personalidade, que “representar um papel” é socialmente aceito. Numa grande 
quantidade de exemplos desse processo social corrente, registra-se um dominio 
da personalidade sintética ou alternada. Isso nao é considerado um mal em si 
mesmo; trata-se, sem sombra de dtvida, de uma indicagao de imaturidade no 
sentido sufista. 

A unificagao interior da personalidade, expressa de maneiras muito 
diferentes, quer dizer que o professor sufista nao apresenta nenhuma 
semelhanga com a _ personalidade idealizada, exterior, do liteialista. A 
personalidade calma, que nunca muda, o mestre distante, ou a personalidade 
que sO inspira temor e respeito, o “homem que nunca varia” nao pode ser 
mestre sufista. O asceta que atingiu 0 alheamento das coisas do mundo e é 
assim uma encarna¢éo exteriorizada do que ao externalista parece estar alheado 
nao é mestre sufista. A razao nao é dificil de encontrar. O estatico torna-se 
inutil no sentido organico. Uma pessoa que esta sempre, pelo que se pode 
constatar, calma e controlada, foi treinada para essa funcao, a fun¢ao do 
alheamento. “Nunca se mostra agitada’”’; e, ao despojar-se de uma das fungdes 
da vida organica ou mental, reduziu a propria esfera de atividade. O 
supertreinado converte-se numa criatura dominada pelos musculos. 

O alheamento, para o sufi, €é uma parte, uma por¢ao apenas, de intercambio 
dinamico. O sufismo funciona por alternagao. O alheamento do intelecto sé é 


util quando faculta ao praticante fazer alguma coisa como conseqiiéncia. Nao 


pode ser um fim em si mesmo em nenhum sistema que lide com a auto- 
realizagao da humanidade. 

Em sistemas metafisicos parciais ou deficientes os meios passam a Ser 0 
fim. A obten¢ao do alheamento, ou imobilidade, ou benignidade (sao todos 
partes do desenvolvimento de qualquer individuo) é considerada tao estranha, 
tao desejavel por si mesma, e se alcanga tao raramente, que o praticante “opta” 
por isso. 

Outro desenvolvimento surge quando se raciocina com o fim de provar que 
a consecugaéo do alheamento, ou do ascetismo, ou de qualquer outro 
desenvolvimento, tem uma espécie de significado sublime ou infinito. “Fulano 
atingiu o alheamento completo e, em resultado disso, esta supremamente 
iluminado”, e frases nesse sentido se convertem em lenda. Esta claro que uma 
coisa nao se segue a outra, mas parece seguir-se. Na Europa ocidental ouve-se 
de pessoas, alias, muito sensatas, incongruéncias como “beltrano ¢é 
maravilhoso; sabe controlar seus batimentos cardiacos. Procuro-o sempre que 
preciso de conselhos a respeito dos meus problemas pessoais’’. Se se dissesse a 
mesma pessoa: “Beltrano é maravilhoso; ¢ capaz de bater 4 maquina noventa 
palavras por minuto — va consulta-lo a respeito dos seus problemas”, a reacao 
seria de indignacéo instantanea. 

Uma pessoa s6 pode ensinar, na area metafisica, e dando-se-lhe o beneficio 
da duvida sobre a sinceridade, 0 que realmente acredita ser verdadeiro. Se ela 
lhe ensinar que ficando de cabega para baixo vocé atingira alguma espécie de 
objetivo mistico, tera de despertar primeiro em vocé certo grau de fé em que o 
dito objetivo ja foi alcangado por esse método. Isso é 0 que se poderia 
denominar afirmacgao positiva, e pode ser aceito ou rejeitado. O método de 
ensino sufista abrange um campo mais dilatado. Chamando a atencao dos 
discipulos para outros pontos de vista que nao os convencionais, e praticando 
um complexo de atividades coletivamente chamadas sufismo, 0 mestre forceja 


por tornar acessiveis ao discipulo os materiais que lhe desenvolverao a 


consciéncia. O seu procedimento, como observa Sir Richard Burton, pode até 


oe 


parecer destrutivo, mas é “essencialmente construtivo”. Rumi refere-se a esse 
fator quando fala em pdr abaixo uma casa para encontrar um tesouro. Um 
homem nao quer ver sua casa demolida, ainda que o tesouro lhe seja mais util 
do que a constru¢ao pela qual (suponhamo-lo, para as finalidades desta 
ilustragao) nao sente nenhuma afeicao especial. O tesouro, como diz Rumi, “é 
o prémio por haver derrubado a casa”. NAo se trata de precisar quebrar os ovos 
antes de fazer a omelete; mas sim de se quebrarem Os ovos por si mesmos a fim 
de poderem aspirar a transformar-se em omelete. 

O “guia, fildsofo e amigo” que é 0 mestre sufista, portanto, realiza o que 
pode ser considerado muitas fungdes. Como guia, mostra o Caminho — mas 
cabe ao aspirante dar a caminhada. Como fildsofo, ama a sabedoria, na acep¢ao 
original do termo. Mas o amor, para ele, supde a¢do, e nao apenas o prazer ou 
até o desespero do amor nao correspondido. Como amigo, é companheiro e 
conselheiro, proporciona segurangca e um ponto de vista influenciado pela 
percepcao das necessidades do outro. 

O mestre sufista é 0 elo entre o discipulo e a meta. Encarna e simboliza 
tanto o “trabalho” propriamente dito, do qual ¢ um produto, quanto a 
continuidade do sistema, “a cadeia de transmissao”. Assim como o oficial do 
exército simboliza, para finalidades praticas, 0 Estado e seus objetivos aos 
olhos do soldado, assim o sufi simboliza a tarika, a integridade da entidade 
sufista. 

O mestre sufista nao pode ser uma personalidade capaz de abalar a terra, de 
atrair milhdes de adeptos e cuja fama reverbera em cada canto da Terra. A sua 
fase de iluminagao so é visivel aos iluminados. Como um aparelho receptor de 
radio, o ser humano so percebe as qualidades fisicas e metafisicas que estado 
dentro de sua esfera. Portanto, 0 homem (ou a mulher) assombrado e 
impressionado pela personalidade de um mestre nao tera percep¢ao suficiente 


para lidar com o impacto e fazer uso dele. O fusivel pode nao se queimar, mas 


o elemento se torna destrutiva ou ineficazmente incandescente. “Uma haste de 
capim nao pode furar uma montanha. Mas se o sol que ilumina o mundo 
chegasse mais perto, o mundo se consumiria.” (Rumi, Mathnawi, livro 1, 
versao de Whinfield.) O homem que evolui s6 vislumbra as qualidades da fase 
seguinte a sua. Manifestamente, até na analogia fisica, a generalidade das 
pessoas nem sequer se adverte das qualidades do sabio, o homem da quarta 
etapa do desenvolvimento sufista, quando ele se acha na primeira ou na 
segunda etapa. 

A comparacgao usada pelos sufis é a seguinte: uma luzinha é Util ao 
morcego; o fulgor do sol lhe é inutil, mesmo que se deixe embriagar por ele. 

Quando aborda problemas de docéncia, a chamada mente livre ou racional 
faz as mais surpreendentes suposic6es. 

O individuo que diz: “Seguirei a pessoa que me convenca de que é 
auténtica”, esta dizendo apenas o que diz o selvagem: “Se uma pessoa me 
parecer possuir poderes estranhos ou fugir ao meu mecanismo de avaliacaéo, 
estarei preparado para obedecer-lhe”. Uma pessoa nessas condicg6es sera util ao 
médico feiticeiro do jangal que acaba de importar foguetes de sinalizacao 
“milagrosos” da Alemanha, mas sera de pouca utilidade para si mesmo. Menos 
util ainda sera para a causa dos sufis; porque nao estara preparada para a 
verdade, por mais preparada que esteja para o assombro. Cumpre-lhe ter 
capacidade intuitiva para reconhecer a verdade. 

Um homem foi a presenga de Libnani, professor sufista, enquanto eu estava 
sentado em sua companhia, e registrou-se 0 didlogo seguinte: 

Homem: “Desejo aprender. Nao quer ensinar-me?” 

Libnani: “Nao o creio capaz de aprender”. 

Homem: “Nao pode ensinar-me a aprender?” 

Libnani: “Sera capaz de aprender como deixar-me ensinar?” 

A variedade dos professores é enorme no sufismo, em parte porque se 


consideram uma porc¢éo de um processo organico. Isso significa que 0 impacto 


deles sobre a humanidade pode estar se verificando sem nenhuma consciéncia 
da relagao por parte da humanidade. O sufi da Idade Média, por exemplo, ia de 
um lugar a outro, envergando uma roupa feita de remendos, e ensinava por 
sinais, talvez sem falar, talvez pronunciando palavras misteriosas. Nao fundava 
escolas formais, mas certificava-se de que a mensagem do sufismo era 
comunicada aos habitantes dos paises por onde passava. Sabe-se que essa 
figura estranha operou na Espanha e em outros sitios da Europa. A propdésito, o 
nome dado ao professor silencioso, que executava movimentos estranhos, era 
aghlag (plural aghlaqin, que se pronuncia com um “tT” gutural e o “q” europeu, 
como arlakeen, arlequim). Trata-se de um jogo arabe de palavras com os 
vocabulos que significam “porta grande” e “discurso confuso”. Nao ha duvida 
de que a sua apar€éncia, para 0 nao-iniciado, perpetuou-se no Arlequim. 

O adepto sufista pode vestir-se com um manto feito de remendos ou com 
roupas comuns. Pode ser jovem ou velho. Hujwiri menciona um encontro com 
um jovem professor dessa espécie. Um homem que desejava conhecer o 
sufismo viu 0 mocgo vestido como um adepto, mas trazendo um tinteiro do 
lado. Achou aquilo insdlito, porque os sufis nao sao escribas. Aproximou-se do 
“impostor”, que tomou por um escriba que se houvesse aproveitado da 
reputa¢ao do traje remendado, e perguntou-lhe 0 que era sufismo. “Sufismo’”’, 
foi a resposta, “é nao pensar que um homem, por trazer um tinteiro do lado, 
nao é sufi.” 

Conquanto lhe seja dado atingir a iluminagao num longo ou num curto 
periodo de tempo, o sufi nao pode ensinar, enquanto nao tiver recebido o 
manto da permiss4o (para recrutar alunos) de seu prdéprio mentor; e de nenhum 
modo os sufis sao todos aptos para 0 ensinamento. A interpretacao esotérica de 


certa piada resume esse fato: 


"Nim-hakim ka khatrai jan 


Nim-mulla khatrai imam”. 


“O meio médico é um perigo para a vida; 


O meio padre é uma ameaga a fé.” 


Nesse sentido, 0 meio sufi pode ser um homem que se libertou da 
necessidade de ser discipulo, mas tem de continuar ao longo do Caminho, 
sozinho, até o fim. Ora, estando preocupado com o proprio desenvolvimento, 
nao pode ensinar. 

O mestre é conhecido como sabio (arif), guia (murshid), anciao (pir) ou 
xeque (lider, chefe). Sao usadas outras palavras com diferentes matizes de 
significado, que denotam a natureza precisa da relagao entre os membros de 
um grupo e o seu professor. 

Sao trés as rotas que 0 mestre pode indicar ao postulante. Na maioria dos 
sistemas sufistas, 0 principiante passa por um noviciado de mil e um dias, em 
que sua capacidade de receber instrugao é avaliada e aumentada. Se nao 
cumprir esse periodo (que pode ser figurativo e constar de outro total de dias), 
tera de deixar o recinto da escola (madrasa). Na segunda rota, 0 mestre aceita o 
aspirante diretamente, sem fazé-lo assistir 4s assembléias gerais do grupo ou 
circulo (halka ou daira), e passa-lhe exercicios especiais para executar sozinho 
e independentemente. Na terceira rota, apds avaliar a capacidade do estudante, 
O mestre o aceita formal- mente mas o remete a outro professor especializado 
em exercicios que lhe aproveitarao mais diretamente. SO os professores de 
certas escolas aplicam todos os exercicios que podem ser indicados — como as 
escolas da Asia Central e, sobre tudo, o elemento naqgshbandi chamado o 
azimiyya, que incorpora numerosos métodos de ensino numa forma de 
processo de imbricac¢ao. 

Esses professores ttm um método combinado, centrado em seu circulo 
interior, tecnicamente apelidado markaz, “centrifugo, centro de um circulo, 


sede”. Uma sessao de sufis que executam tais exercicios chama-se markaz; 


embora, quando nao estao realmente empenhados na execucao de exercicios, 
possa receber 0 nome de majlis (uma sessao). 

Como todos os ensinos sufistas visam a um significado multiplo, conforme 
o nivel em que o individuo pode compreendé-los, existem muitas suposi¢6es 
em literatura sobre 0 papel do mestre, as vezes traduzidas literalmente. Rumi 
por exemplo, diz: “O trabalhador esta escondido na oficina” dito esse 
geralmente tomado como alusao a imanéncia de Deus. No sentido teoldgico é 
completamente verdadeiro como todos os ensinamentos sufistas, também 
considerado portador da verdade objetiva, ou seja, é verdadeiro em qualquer 
interpretacao possivel. Nao obstante, aplicado a docéncia, significa que 0 guia 
sufista é uma parte do “trabalho”, assim como o professor dos sufis — todo o 
processo, professor, ensino e aluno, 6 um fendmeno s6. 

A conseqiiéncia implicita de que a docéncia nao pode ser estudada 
isoladamente, no que diz respeito aos sufis, é considerada um fato central de 
alta importancia iniciatoria. O aspirante a estudante dos sufis talvez nao seja 
capaz de capta-lo, nem se sinta inclinado a fazé-lo; mas, a menos que o sufi o 
capte, nao podera ser sufi. 

Por essa raz4o, sempre se permite a funcao e ao carater do professor sufista 
crescerem na percepcgao, por meio do material apresentado acima, juntamente 
com a pratica real do sufismo. 

O professor A. J. Arberry, de Cambridge, que abordou o sufismo de um 
ponto de vista académico e sempre simpatico, mostra as dificuldades que 
devem ser enfrentadas pelo externalista ou pelo trabalhador intelectual, a 
“obscuridade de uma doutrina baseada em grande parte em experiéncias que, 
por sua propria natureza, sao quase incomunicaveis’’( 2 ). 

Eu me achava presente, um dia, quando um xeque sufi do Oriente Préximo 
estava sendo insistentemente interrogado por um estudante estrangeiro de 
ocultismo, empenhado em saber como poderia reconhecer um mestre sufista e 


se os sufis tinham lendas messianicas que prenunciassem a possibilidade de um 


guia trazer de volta as pessoas a consciéncia metafisica. “Vocé mesmo esta 
destinado a ser um lider desse tipo”, declarou o xeque, “e os misticos orientais 
serao preeminentes em sua vida. Tenha fé.” Mais tarde, voltando-se para os 
discipulos, explicou: “Foi para isso que ele veio aqui. Vocés recusam um doce 
a uma crianga, ou dizem a um lunatico que esta louco? Nao nos compete 
reabilitar o ineducavel. Quando um homem pergunta: “Gosta do meu casaco 
novo?’ vocés nado devem responder: ‘E horrivel’, a ndo ser que estejam em 
condigdes de dar-lhe um casaco melhor ou de ensina-lo a ter mais bom gosto 


no vestir-se. Algumas pessoas nao podem ser ensinadas .” 


“Rumi disse: Nao se pode ensinar por meio da discrepancia.” 


Notas: 


(1) Ver anotagao “Preocupagao nao racional ”. 


(2 ) Arberry, Tales from the Masnavi, Londres, 1961, pag. 19. 


29 - Extremo Oriente 


“Perguntando o que era a agua, alguns peixes procuraram um peixe sabio. 
Este, lhes disse que ela estava toda ao seu redor, mas, mesmo assim, OS peixes 


continuaram achando que estavam com Sede.’ 


Nasafi 


A influéncia do sufismo sobre a vida mistica indiana foi tao grande que 


diversas escolas, consideradas produto do antigo hinduismo, revelaram-se, 


gracas aos trabalhos de eruditos, oriundas dos ensinamentos sufistas. O fato 
historico €é menos importante para o sufi do que o fato de ser a corrente mistica, 
sua fonte, essencialmente uma sé. Os diferentes aspectos exteriores do 
misticismo no Extremo Oriente tém geralmente dado margem 4a suposi¢ao de 
que os cultos sao produtos independentes da cultura em que estado enraizados. 
Mas essa visao da vida é impossivel aos que acreditam que existe apenas uma 
verdade, e que os que a conhecem devem comunica-la e nao podem 
permanecer em compartimentos isolados. 

Ha mais de mil anos, plantou-se na India a semente que produziria grande 
variedade de escolas de meditagéo de origem aparentemente hindu. O 
misticismo amoroso do tipo bhakti € um exemplo, aqui assinalado pelo dr. Tara 


Chand, na Historia cultural da India: 


“Entretanto, outras caracteristicas do pensamento da India meridional, do 
século IX em diante, apontam vigorosamente para a influéncia islamica: a 
énfase cada vez maior sobre 0 monoteismo, o culto emocional, a rentincia de si 
mesmo (parpatti), a adoracgao do mestre (guru bhakti) e, acrescentados a elas, 0 
relaxamento dos rigores do sistema de castas e a indiferencga ao mero ritual... a 
absorcgao em Deus, através da devocao ao mestre. . . O conceito sufista do 


mestre deificado foi incorporado ao hinduismo medieval”. 


Apesar de ser um grande estudioso, o dr. Chand deixa de anotar aqui que os 
pontos significativos por ele enumerados, em seu agrupamento e em sua 
énfase, sdo mais sufistas do que diretamente isl4micos no sentido usual — no 
sentido em que os compreende o clero muculmano. Na maioria dos cultos 
hindus, deformou-se a natureza, originalmente sufista, do papel do mestre 
deificado, o qual passou por uma transformacao que deu as escolas hindus 
subseqiientes uma énfase nao-sufista. Com demasiada freqiiéncia, sao estes os 


cultos que fascinam os estudantes ocidentais, que, ansiosos por encontrar a 


espiritualidade em acao no Oriente, tendem a apegar-se a meros derivados das 
escolas sufistas, que utilizam as ceriménias do hinduismo. 

Se bem tivessem alguma coisa sobre a qual poderiam construir, os mestres 
sufistas foram os responsdveis, em grande parte, pela fundacao das grandes 
escolas hindus de misticismo. Observa Auguste Barth em seu Religides da 
India a correspondéncia entre a instalacio geografica e cronolégica de sufis na 
india e o surgimento do que, mais tarde, se supds fossem escolas misticas 


indianas de grande antiguidade: 


“Foi precisamente nessas partes que surgiram, do século IX ao século XII, 
os grandes movimentos religiosos ligados aos nomes de Sankara( | ), 
Ramanuja, Ananda Tirtha e Basava, dos quais nasceu a maioria das seitas 
hist6ricas e diante das quais o hinduismo nada apresenta de andlogo senaéo num 


periodo muito mais tardio”’. 


Um fator impediu os estudiosos de verificarem as pretenses de grande 
antiguidade dos movimentos misticos entre os hindus. Por mais estranho que 
parecga a maioria dos leitores, isto se deveu ao fato de s6 vir a ser escrita a 
literatura religiosa primitiva hindu, no século XVUI e no principio do século 
XIX, a instancias de eruditos britanicos, como Sir William Jones( 2 
).“Documentos antigos quase nao existem. Acredita-se que o mais velho 
manuscrito indiano é um fragmento budista escrito sobre casca de vidoeiro no 
fim do século V d.C., oriundo de Taxila. O manuscrito Bakhshali, do mesmo 
material, surge como o candidato seguinte 4 antiguidade, embora ja pertencga ao 
século XII.”( 3 ) Os movimentos bhakti e reformista do hinduismo, que 
produziram nomes tao grandes quanto Mahva, Madhva, Ramananda e Kabir, 
fundamentam-se de modo consideravel no pensamento e na pratica sufistas, 
introduzidos na India apds a conquista islamica. Kabir “passou muito tempo 


com os sufis muculmanos”; Dadu “revela porventura um conhecimento ainda 


maior do sufismo do que seus predecessores...talvez porque os sufis da India 
ocidental exercessem maior influéncia sobre a mente dos que buscavam a 
Deus, hindus ou muculmanos, do que os do Oriente”, diz Tara Chand, que, 
alias, nao é sufi. 

A religiao sikh, e esse é um fato histérico, foi fundada pelo guru hindu 
sufistizado Nanak, que confessa livremente a divida que tem para com o 


sufismo. Diz dele a Historia cultural: 


“E evidente que ele estava impregnado da doutrina sufista e, de fato, é 
muito mais dificil averiguar exatamente o quanto extraiu das escrituras hindus. 
As raras referéncias que faz a elas levam-nos a imaginar que Nanak sé 


conhecia superficialmente a literatura védica e puranica”’. 


O substantivo “sikh” significa “buscador”’, o estilo empregado pelo viajante 
sufista. 

Maharshi Devendranath Tagore (1815-1 905) — pai de Rabindranath 
Tagore — passou dois anos no Himalaia. Mas nao passou esse tempo 
estudando as escrituras do seu patrimdnio hindu, mas um poema do mestre 
sufista Hafiz; em conseqiiéncia disso, foi recompensado com uma _ visdo 
beatifica, segundo outro sabio hindu, o professor Hanumantha Rao. 

Os mestres sufistas subseqiientes da India, muitos dos quais seguiram os 
conquistaaores turcos, afeganes e persas, produziram no pais um efeito sem 
precedentes. Uma das conseqiiéncias da sua chegada foi adotarem os hindus 
realmente a palavra arabe que designa “sufi dedicado” — faquir — e 
aplicarem-na a si mesmos. 

Livros inteiros se encheram com os feitos assombrosos e milagres 
atribuidos a esses homens, e até hoje milhdes de pessoas de todos os credos se 
reunem para adorda-los ou invocar-lhes a ajuda como santos. 


Muinuddin Chishti, fundador da ordem Chishti na India, foi mandado para 


Ajmer, em meados do século XII, para levar seus ensinamentos aos hindus. 
Diz-se que o raja Prithvi Raj, que nao gostou de vé-lo chegar, reuniu soldados e 
magos com a finalidade de impedir-lhe a entrada na cidade. Os soldados 
ficaram cegos quando o santo, imitando um precedente do Profeta, arremessou- 
Ihes um punhado de pedras. Dizem que um olhar de Muinuddin bastou para 
deixar trés mil iogues e sdbios incapazes de abrir a boca e torna-los seus 
discipulos. Mas o relato mais impressionante de todos foi o do combate 
sobrenatural que travaram o famoso mago e iogue hindu Jaypal e o sufi faquir. 

A crermos na lenda Chishti, Jaypal trouxe consigo milhares de discipulos 
iogues e cortou o fornecimento de agua do lago Anasagar. Um dos novos 
convertidos de Chishti, sob as ordens de Muinuddin, tirou do lago um balde de 
agua — e, em razdo disso, todos os rios e pocos da area secaram. 

Jaypal mandou centenas de aparic6es, incluindo leGes e tigres, atacarem o 
santo e sua comitiva. Foram todos destrufdos assim que tocaram o circulo 
magico tragcado por Muinuddin para proteger-se. Depois de certo numero de 
feitos semelhantes, Jaypal rendeu-se e passou a ser um dos mais famosos 
discipulos do Chishti, conhecido pelo nome de Ahdullah do Jangal, porque ele, 
segundo se sup6e, vagueia eternamente na vizinhanga do grande santuario de 
Ajmer. 

Existem, muito perceptivelmente, trés niveis de contato entre os sufis e os 
misticos hindus ou sikhs. Um mal- entendido a esse respeito foi causa de um 
sem-numero de confusdes. No contexto hist6rico e cultural, assim como no 
contexto verdadeiramente metafisico, todas as partes compartilham de um 
sentido de unidade de objetivos do misticismo para o desenvolvimento do 
homem. E também coincidem em sua harmonia essencial. E no campo do ritual 
rigido e iterativo, no dogma fossilizado e na veneracao da personalidade que 
existem diferencgas consideraveis. 

O muculmano tacanho, morbidamente formalista, que segue um caminho 


sufista superficial, chocar-se-4 quase invariavelmente com o seu oponente, o 


asceta hindu profissional dedicado a uma tradi¢Ao deteriorada. 

Como estes ultimos s4o os que fazem mais barulho e mais chamam a 
atencao, sao tomados, com demasiada freqiiéncia, pelos leigos, por auténticos 
representantes da corrente mistica da India. Seu ascetismo estudado e seus 
dotes mundanos sao, quase sempre, muito mais notaveis e chamativos do que 
as escolas dos verdadeiros misticos. Eles também tendem a utilizar a letra de 
forma, a fornecer material para fotd6grafos de documentarios, a recrutar 
discipulos de fora, a tentar difundir seus ensinamentos o mais amplamente 
possivel. Muitos cultos ocidentais de base oriental, na realidade, nada mais sao 
do que derivag6es dessas menageries, que assumiram as tradigdes e o colorido 
superficial da tradi¢ao auténtica. 

Eles propendem a nao concordar com o conselho do grande mestre, o 
xeque Abdullah Ansari, muito bem traduzido por um distinto sikh, o sardar Sir 


Jogendra Singh: 


“Jejuar € apenas economizar pao. A oracao formal destina-se a velhos e 
mulheres. A peregrinagao é um prazer mundano. Conquiste 0 coragaéo — 0 seu 


dominio é uma verdadeira conquista. A lei sufista da vida requer: 


Bondade para 0 jovem 
Generosidade para 0 pobre 
Bom conselho aos amigos 
Cleméncia com os inimigos 
Indiferenga pelos tolos 


Respeito aos eruditos”’. 


Ha uma interagao interessante entre o pensamento hindu e o ensinamento 
sufista, um exemplo da qual esta contido no comentario sobre os _ slokas. 


Grande quantidade da sabedoria popular hindu encerra-se numa série de 


sentengas chamadas slokas, transmitidas pelo professor aos alunos. O 
comentario sufista, como 0 de Ajami, sustenta que os slokas se comunicavam 
geralmente com a metade de um sistema duplo de instrucao. A semelhanca das 
fabulas de Esopo ou dos contos de Saadi, podem ser lidas como um bom 
conselho para educar os filhos ou pelo seu significado interno. 

Aqui estao alguns slokas (s), juntamente com o comentario de Ajami (c), 
usado como exercicio pelos suf is indianos. Esses slokas foram numerados de 
acordo com a grande obra do abade Dubois, Hindu manners, customs and 
ceremonies (Oxford, 1906, pags. 474 e seguintes): 

(s) V. Nas aflicdes, inforttinios e tribulagdes da vida, s6 é nosso amigo o 
que nos ajuda ativamente. 

(c) Estuda para saber se sabes em que consiste a ajuda. A iluminacao é 
necessaria antes que o ignorante o saiba. 

(s) XI. O veneno do escorpiao encontra-se na cauda, 0 da mosca na cabega, 
o da serpente nas presas. Mas 0 veneno do homem mau encontra-se em todas 
as partes do corpo. 

(c) Medita sobre o bem de um homem bom, igualmente bem distribuido. 

(s) XVIII. O homem virtuoso pode ser comparado a uma grande 4rvore 
frondosa, que, embora exposta ao calor 

dosol, proporciona frescor aos outros, cobrindo-os com a sua sombra. 

(c) A virtude de um homem bom ajuda o sincero, mas debilita o indolente. 
A sombra é apenas uma pausa no trabalho. 

(s) XLI. Um homem sem escrtipulos teme as moléstias engendradas pelo 
luxo, um homem de honra teme o desprezo, uma pessoa rica teme a rapacidade 
dos reis, a delicadeza teme a violéncia, a beleza teme a velhice, o penitente 
teme a influéncia dos sentidos, 0 corpo teme Yama, o deus da morte; mas o 
miseravel e 0 invejoso nada temem. 

(c) Sé sabio, pois 0 sabio entende a natureza do medo. Este é, portanto, seu 


escravo. 


Houve um intercambio de mil anos entre os misticos sufistas e hindus antes 
que qualquer letrado ocidental se interessasse pelo misticismo hindu. No século 
XVI, o principe Dara Shikoh, da estirpe mongol, levou a efeito uma completa 
avaliacao da literatura védica e confrontou as maneiras de pensar islamica e 
hindu. Como os mestres sufistas anteriores, chegou a conclusao de que as 
escrituras hindus eram 0 remanescente de uma tradicao esotérica idéntica a do 
islamismo e, em seu sentido mais intimo, idéntica a dos sufis. 

Suas pesquisas incluiram também os livros sagrados de judeus e cristaos, 
estudados do ponto de vista de que podem representar a exteriorizagao de um 
desenvolvimento inevitavel da consciéncia humana concentrada, de tempos a 
tempos, em certos grupos da populacéo. Na base dessa obra, que segue a 
atitude dos estudiosos de Harun el-Rashid, de Bagda, repousa grande 
quantidade da compara¢4o mistica subseqiiente, até a mais moderna. 

A obra de Dara Shikoh, notavel porque levada a cabo por um principe 
muculmano pertencente a uma familia que governava uma terra de infiéis, é 
apenas uma expressio do contato secular realizado pelos sufis em toda a India. 
Nesse sentido, 0 processo pode ser visto como estreitamente semelhante ao que 
teve lugar na Europa medieval, quando a existéncia de uma Igreja forte e 
autoritaria nao impediu o desenvolvimento de grupos como os organizados por 
suf is, que analisamos em capitulos anteriores. 

N§ao se deve julgar, todavia, que 0 papel do sufismo consiste em projetar os 
resultados do estudo religioso comparativo e pér em destaque a teoria teoséfica 
da unidade essencial das manifestag6es religiosas. Nunca houve época em que 
os sufis nao se considerassem envolvidos numa tarefa — a tarefa de 
transcender formas exteriores e fazer causa comum com o fato religioso, a 
aquisi¢ao de conhecimentos sobre religiado por meio dela mesma. Conquanto 
seja dificil explicar, nos termos mais grosseiros da religiao formal aceita, que 
houve uma unidade na experiéncia, essa unidade sempre existiu. O mais 


proximo desse fato que podemos chegar, em linguagem familiar, é dizer que, 


para o sufi e outros misticos da corrente sufista, o estudo foi psicolégico, e nao 
académico. Seu objetivo, empregando de novo a limitada fraseologia de que 
dispomos, era captar a motivacao interna que tentava produzir um 
desenvolvimento ulterior da consciéncia humana. O misticismo e a religiao, 
por conseguinte, s4o encarados como a uniao do individuo e do grupo com o 
destino da humanidade, expressa num impulso mental. 

A semelhanga entre 0 pensamento e a pratica sufistas e o estranho culto 
budista do zen, supostamente tipico, tal como se pratica no Japao, é de grande 
interesse. O zen pretende ser uma transmiss4o secreta fora do campo candnico 
budista, transmitida pelo exemplo e pelo’ ensinamento individual. 
Historicamente nao é muito antigo, e nao tem nenhuma relacgado, e nem mesmo 
OS seus praticantes o dizem relacionado com nenhum evento especial na vida 
de Buda. 

Seus primeiros documentos datam do século XI, ao passo que a primeira 
esCola a fundar-se no Japao foi trazida da China no ano de 1191. 

O periodo durante 0 qual o zen foi levado para o Japao corresponde ao 
moderno crescimento de escolas indianas sob o impeto sufista. Seu lugar de 
origem — o sul da China — é o local onde floresceram, durante séculos, 
col6nias de arabes e outros muculmanos. O proprio budismo, no Japao, data do 
ano 625, e chegou as ilhas entre a segunda metade do século VII e 0 principio 
do século IX. A penetragéo e a conquista muculmanas e sufistas dos 
tradicionais santudrios budistas da Asia Central j4 se achavam em pleno 
apogeu; foi a partir das grandes pracas-fortes budistas do Afeganistaéo que o 
culto de Buda entrou no Tibete, depois da conquista muculmana. 

Ha lendas que ligam o zen chinés A India, e a tradicao sufista afirma que os 
primeiros sufjs classicos estabeleceram contato espiritual com os seguidores de 
bodd, do mesmo modo que haviam encontrado um denominador comum com 
os misticos hindus. 


As similaridades entre o zen e 0 sufismo, tanto na terminologia como nas 


historias e atividades dos mestres, séo consideraveis. Do ponto de vista dos 
sufis, a pratica do zen, tal como se apresenta na literatura popular, semelha 
irresistivelmente a pratica de parte da técnica do “impacto” (zarb) do sufismo. 
O dr. Suzuki, primeiro expoente literario do zen, parece ter razao em 
considerar 0 zen adaptado 4 mente do Extremo Oriente, mas idéias, alegorias e 
exemplos contidos nos ensinamentos sufistas j4 estavam bem estabelecidos 
antes que o mestre de zen Yengo (c. 1366-1624) escrevesse a carta citada em 
resposta a pergunta “Que é 0 zen?” Os que leram os capitulos anteriores deste 
livro estarao familiarizados com uma fraseologia como esta, se levarem em 


conta o staccato da maneira de expressar-se do Extremo Oriente: 


“BE apresentado diretamente a vocé e, nesse momento, tudo isso lhe é 
entregue. Para um sujeito inteligente, uma palavra deveria bastar para 
convencé-lo da verdade que contém, mas, mesmo assim, ai se introduziu o 
erro. Com maior razao ainda quando é posto por escrito, ou se expressa em 
demonstra¢ao verbal ou em palavrorio Ildgico, pois entao se afasta ainda mais 
de vocé. Todo mundo possui a grande verdade do zen. Olhe para 0 seu proprio 
ser e nao a procure através de outros. Sua prdpria mente paira acima de todas 
as formas; livre e tranqiiila, esta estampada paternalmente em seus seis sentidos 
e nos quatro elementos. Nela se absorve a luz. Silencie o dualismo do sujeito e 
do objeto. Esqueca-se de ambos, transcenda o intelecto, afaste-se da 
compreensao e penetre fundo, diretamente, na identidade da mente de Buda; 


fora disso nao ha realidades’’( 4 ). 


Teria sido facil tentar construir sobre esses fatos notaveis uma defesa da 
transmissao do sufismo e da derivacao final dessa fonte do que hoje se 
denomina zen. De acordo, porém, com a crenga sufista, a base deve ter estado 
sempre ali, trabalhando na mente humana. Qualquer contato sufista teria 


ajudado téo-somente a redespertar a consciéncia interior da Unica realidade 


verdadeira. 
Um sufi chinés, o sr. H. L. Ma, discursando numa reuniao da Associa¢ao 
Metafisica de Hong Kong, dez anos atras, mostra como pode variar com o 


ambiente cultural a maneira de colocar as idéias: 


“Com respeito a todos os buscadores da verdade, devo dizer que o sufisrno 
é dificil de ensinar. Por qué? Porque os novos ouvintes esperam que a 
descri¢ao de um sistema se atenha ao seu modelo aceito de pensamento. Nao 
sabem que esse modelo de pensamento é o que esta errado com eles. O sufismo 
ja esta em vocés, que 0 sentem mas nao sabem o que é. Quando experimentam 
sentimentos de bondade, amor, verdade, desejando fazer alguma coisa com 
tudo o que tém — isso é sufismo, Mas se pensam primeiro em vocés — isso 
nao é sufismo. Sentem uma forte simpatia por um sabio digno — isso é 
sufismo. . . Quando lhe perguntaram o que é sufismo, um mestre feriu o 
perguntador, querendo dizer com isso: ‘Mostre-me a dor e eu lhe mostrarei o 
sufismo’. Se vocé perguntar ao mestre: ‘De onde vem a luz?’, ele a apagara. E 
querera dizer com isso: ‘Diga-me para onde ela foi que eu lhe direi de onde ela 


veio’. Nao se pode explicar com palavras 0 que se pergunta com palavras. . ." 


Isso talvez se afigure extremamente oriental ao leitor ocidental, mas as 
ilustragdes usadas (a dor e a vela) nao sao, de forma alguma, analogias do 
Extremo Oriente. Vém diretamente dosensinamentos do “Mestre ocidental”, 
Rumi. Entretanto, o método de apresentacdo das idéias, rapido e parabdlico, 
parece muito chinés. Mas conserva 0 espirito do sufi. 

Entretanto, o modo como o coronel Clarke expressa suas impress6es sobre 
os sufis dé 4 mente mais ocidental a oportunidade de captar a natureza da 
orientagao das escolas e produz uma atmosfera necessaria a mente ocidental: 

“A sublime poesia de amor dos santos sufistas, a natureza totalmente 


pratica dos seus ensinamentos, o fervor asociado a um sentido profundamente 


basico de missao, da consecugao de necessidades, tanto espirituais como 
fisicas, a confianga da mensagem e o futuro da raga humana; eis ai algumas 
contribuig6es inestimaveis dessa maravilhosa corporaga4o, que proporciona a 
quantos sao nela admitidos a sensacao indubitavel e persistente de pertencer a 


uma antiga elite’( 5 ). 

Notas: 

(1 ) O Vedanta é um ressurgimento baseado nas antigas escrituras hindus 
interpretadas, mais de mil anos depois da sua composicdo, por Sankara (788- 
820). Esse sistema (Vedanta significa “a consumagdo dos Vedas”) trata dos 
temas introduzidos por Ghazali, Ibn El-Arabi e Rumi, estribando-se nos sufis 
antigos. A semelhanca entre a obra de Kant e o Vedanta é atribuivel a corrente 
filosotica sufista. Ver: A absolvigaéo de Sankavarya comparada com a escola de 
pensamento de Mawlana Jalaluddin Rumi, pelo erudito turco Rasih Guven, em 
Prajna, 1.’ parte, 1958, pags. 93-100. 

(2 )Professor S. Piggott, Prehistoric India, Londres, 1961, pdg. 235. 

(3 ) Ibid., pag. 252. 


(4) Suzuki, An introduction to zen buddhism, Londres, 1959, pdg. 46. 


(5 )Coronel A. Clarke, Letters to England, Calcutd, 1911, pag. 149. 


31 - Apéndice I: 


A interpretacdo esotérica do Cordo 


Para os sufis do perfodo classico, 0 Coraéo é o documento cifrado que 
contém os ensinamentos sufistas. Os tedlogos tendem a supor que so é 
possivel interpreta-lo de um modo convencionalmente religioso; os 
historiadores tendem a buscar fontes literarias ou religiosas anteriores; outros 
procuram a evidéncia de sucessos contemporaneos refletida em suas paginas. 
Para o sufi, o Coréo é um documento que tem intimeros niveis de transmissao, 
cada um dos quais possui um significado de acordo com a capacidade de 
compreensao do leitor. Foi essa atitude em relacao ao livro que possibilitou a 
compreensao entre pessoas de antecedentes nominalmente cristaos, pagaos ou 
judeus — sentimento que os ortodoxos nao puderam compreender. Num 
sentido, portanto, o Corao é um documento de importancia psicolégica. 

O capitulo 112 do Coriéo € um exemplo excelente da capacidade 
sintetizadora do livro. Um dos capitulos mais curtos, pode ser traduzido da 


seguinte maneira: 


“Dize, 0 Mensageiro, a0 povo: 
‘Ele, Ala, é Unidade! Ala, o Eterno. 
Nao engendrou ninguém, e nao foi engendrado — 


1? 


E nada absolutamente se parece com ele 


Para o muculmano devoto e convencional, essa é a declaragao de fé 
basica. Ala é Deus; nao tem igual, é o Eterno. 

Desde os tempos mais recuados, os comentadores cristaos consideraram 
esse passo um ataque direto a doutrina da divindade de Cristo, e seus 
comentarios a esse respeito sio muito violentos. E um dos trechos mais 


citados do Corao, que milhdes de muculmanos usam todos os dias em suas 


oracoes. 

Visto por esse prisma, 0 “capitulo da Unidade” parece tragar uma linha 
distinta entre os crentes e 0 resto. O muculmano devoto pode usa-lo contra o 
cristao, que ele considera um herege da tradigao monoteista. Reage o cristao, 
que considera 0 capitulo um insulto as suas crengas centrais. Essa situa¢ao, 
contudo, sé prevalece onde existe certo clima psicol6gico — um embate entre 
dois grupos poderosos que, durante a Idade Média, lutaram pelo poder de 
maneira medieval. 

Se aceitarmos essas suposic6es, colocar-nos-emos dentro do conflito que 
nunca existiu para o sufi, mas somente para os que optaram pelo conflito 
dentro desse estado psicolégico. 

Os sufis nunca aceitaram semelhante interpretagaéo do significado do 
capitulo 112. Pondo de lado a pretensao sufista de poder entender-lhe o 
verdadeiro significado, encontramos uma ponte entre 0 pensamento comum e 
uma possivel intengao dessa passagem remetendo-nos a opiniao do grande 
Ghazali a seu respeito. 

Como todos os capitulos do Corao, diz ele, este nao pode reduzir-se a 
similaridade com outros livros pela presungao de que ele sé tem um 
significado simples da espécie familiar ao pensador comum. A Unidade nao 
tem um objetivo unico e simples, nao tem um mero significado superficial. O 
seu impacto depende da compreensfo e da experiéncia, tanto quanto do ritmo 
poético. 

Ghazali refere-se ao contexto em que se revelou o capitulo. Foi em 
resposta, nado a um cristao nem a um religioso, mas a um grupo de 4rabes 
beduinos que se acercaram do profeta Maomé com esta pergunta: “A que 
podemos comparar Ala?” 

A resposta é que nao se pode comparar a coisa alguma. Nao ha analogia 
possivel entre este ser (Ala — 0 que ha de ser adorado) e 0 que quer que seja 


conhecido da humanidade. “Ala” ¢ a palavra usada para denotar a 


objetividade final, a unicidade, algo que nao tem relac4o alguma com nenhum 
calculo, com nada no tempo, com nada que se propague num sentido familiar 
ao homem. 

Foi nesse nivel, e nado num nivel de iniciagao ou mistico, que se colocou o 
terreno comum entre muculmanos e cristaos. Basta que 0 compreendamos 
para podermos perceber muito mais facilmente 0 modo como o sufismo 
transp6s 0 vazio existente entre as interpretag6es oficiais do cristianismo e do 
islamismo e as necessidades do homem pensante. 

Esse sentido do significado de “Ala”, unido ao ritmo original da poesia, 


pode ser comunicado mais prontamente por esta espécie de reconstrucao: 


“O Mensageiro — 

Dize: ‘Ele, Ala, ¢ apenas Um! 

De dias sem principio nem fim. 

Nao engendrou nem é filho de ninguém — 


E ninguém é igual a Ele, ninguém!’” 


Foi esse espirito e essa proclamagao da unidade essencial da transmissao 
divina que se capitulou de “doutrina secreta”’. 

A menos que esse sentimento sobre 0 Corao seja comunicado de modo 
correto, as conclusoes inevitaveis acerca do limitado enfrentamento entre a 
Igreja crista e 0 islamismo formal se converterao no Unico ponto de referéncia 
para o estudioso e poderao dar origem a traducdes, como a seguinte, 
desprovidas da conotacao sufista: 


“Ala é o Unico Deus; nao-Engendrador, nio-Engendrado, Inigualado”. 


32 - Apéndice II: 


A Rapidez 


Nao ha aspecto do sufismo mais atraente para o impaciente do que este. O 
interesse e a excitacao despertados tém sido consideraveis desde que a “técnica 
rapida” do desenvolvimento sufista foi levada a India pelo xeque Shattar. 

“A Rapidez’” (o método Shattari) emana tradicionalmente da ordem 
Nagqshbandi dos sufis, distribuida mais amplamente no Afeganistao, no 
Turquestio, em outras partes da Asia Central e na Turquia otomana. Bahaudin 
Naqshband, falecido em 1389, deu seu nome a essa fase do ensino sufista. Sua 
cadeia de transmissao remonta a Maomé, a seu companheiro Abu Bakr, a 
Salomao, o Persa, a familia Sayed e aos imas e outros, incluindo Bayazid de 
Bistam (morto em 875), outro grande mestre. 

O xeque Abdullah Shattar visitou a India no século XV, peregrinou de um 
mosteiro a outro e tornou o método conhecido. Consistia em abeirar-se do 
chefe de um grupo de sufis e pedir: “Ensine-me o seu método, partilhe-o 
comigo. Se nao quiser, eu 0 convido a partilhar o meu”. 

Shattar morreu no primeiro quartel do século XV, na India, e seus 
sucessores exerceram vigorosa influéncia sobre varios imperadores mongdis. 
Um lider shattari, Shah Gwath, perseguido pelas autoridades religiosas 
Oficiais, acabou alistando como discipulo o porta-voz dos perseguidores. A 
ordem Shattari deixou de ter importancia publica no comeco do século XIX da 
era presente, tendo se tornado — em linguagem sufista — mera organizacao 
autoperpetuante, centrada no guzerate. Os métodos Shattari, intensamente 
procurados pelos Aspirantes hindus e outros, continuam, desde entao, sob a 
custédia do elemento treinado pelos shattaris da ordem Nagshbandi, a escola- 


mae. 


